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الحمد لله جمد الشاكر, 
الأنبياء والمرسلون» .وبعدة 

فهذه هي الطبعة الثالثة لكتاب تاريخ الفلسفة في الإسلا وقد زيدت فيها بعض 
المراجع» واضيف إلى بعض المواضع ما يحْعله/أكمل وأكثر تمقيقاً للفائدة. 

والله هو السؤول أن يهدى إلى الى ردأ إل الصواب. وهو ول التوفيق؟ 


بين» والصلاة والسلام على سيدنا رسول الله وعلى سائر 





القامرة صفر ١19/4‏ هه 
اكتوبر 1984 م 

محمد عبد اهادي أبو ريدة 

كلية الآداب بجامعة القاهرة 





ته 
تكبو ضيسددا 


معدي الذي الطب تاثائية. 


الحمد لله والصلاة والسلام على رسول الله وعلى سائر الأنبياء والمرسلين» 
وبعد: 

فهذه هي الطبعة الثائية لكتاب تاريخ 'الْفلْسَفَة'ن الاسلام» وهي تمتاز على الطيعة 
الأول بتقيح في الترجمة وتصحيح] أي بنْض) المواضع» وبزيادات يسيرة في 
التعليقات» وبإيضاح مفصل ابعض المشكلآت» وإكال للمعرفة بمذاهب بعض 
الفلاسفة والمفكرين. 

وقد وعدت القارىء بمزيد بيان لبعض المسائل» يقررٌ في التصدير؛ ولكن طول 
الكلام في هذه المسائل جعلها أولى بأن تكون أحائاً مستقلة: لا تتسع ا المقدمات؛ 
فلا بد للقارىء أن ينتظرها في كتاب واف عن الفلسفة الاسلامية. 

وني أثناء مراجعتي للترجمة وتنقيحها كان يلوح لي دائماً شخص ذلك الانسان 
الكريم الذي قرأتها عليه والذي مكنى من الانتفاع بمكبيته في التعليقات شهوراً 
طويلة» وهو أستاذي الكريم الشيخ الأكبر المرحوم الشيخ مصطفى عيد الرازقة 
فله الشكر والتحية الدائمة» وهو في علم الخلود. 

ولا بد لي» بمناسبة هذه الطبعة الثانيق» من أن أُعبّر عن شكري العظيم لأستاذي 
الدكتور فربتر مايرء الأستاذ يجامعة بازل» لمعونته لي برأيه في بعض النقط التي 
كانت لا تزال ماتيسة سواء بسبب اللفظ أو بسبب المعنى. 
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وني لأرجو أن يجد اعون بدراسة الفلسفة الاسلامية في هذه الطبعة خيراً مما 
وجدوا في الطبعة السابقة» والله ولى التوفيق؟ 
القاهرة ذا ذر الحجة /17037 
5 أكتوبر 1448 
محمد عبد الحادي أبو ريدة 
كلية الآداب بجامعة القاهرة 





متت الت لطبت الأول 


لاشرام الرخير 
بعالم م 
الحمد لله حمد الشاكرين؛ والصلاة والسلام على سيد المرسلين» وعلى آله وصحيه؛ 
ومن ولاه إلى يوم الدين؛ وبعد: 
فإن تاريخ الفلسفة من أهم الدراسات التي نهضت تحو الكمال في أوروبا أثناء 
القرن التاسع عشرء ولكنها لا تزال في معثرتبيديثة العهد» يرجع تاريخها إلى إنشاء 
الجامعة المصرية. 
ومن أهم ما تمتاز به النهضة الملميّةاخديئة في مصرء عنايةٌ كبيرة وجّهتها 
الجامعة المصرية لدراسة الثقافة ااي الَييَةي“الأدب والفلسفة والتاريخ على 
طريقة البحث العلمي الحديث. 
على أن المستشرقين قد عنُوا منذ قرنين بدراسة الثقافة الإسلامية كلها بما فيها 
الفلسفة؛ ولكن أبحائهم في الفلسفة كانت في الغالب موضوعات متفرقة» وكانت 
تعالج مسائل خاصة محدودة» وقلّ أن يوجد في أبحاث المستشرقين كنب تشمل 
تاريخ الفلسفة الاملامية في جملتهاء فلا نعرف من ذلك إلا كتبا قليلة» أحدها 
بالفرنسية يرجع إلى منتصف الفرن الماضي» وهو كتاب الأستاذ دموتك» الذي أشار 
إليه الأستاذ دي بور في أول مقدمته؛ والثاني هو هذا الكتاب الذي أقدمه بين يدي 
القارىى والذي يرجع تاريخه إلى أول هذا القرن» وقد ظهر باللغة الألانية وترجم 
إلى اللغة الانجليزية؛ والثالث كتاب: مفكرو الاسلام لبارون كرادقو"©, وقد ظهر 
بالفرنسية بعد عام ٠197م.‏ 
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أما في لغة العرب» فلا تعرف كتباً ظهر في لي 
هذا الاسم وما كنب حتى الآن إما ). أععاث مجملة مملوءة 
بالأخطاء. ولذلك أشار علّى بعض أساتذتي في كلية الآ. أترجم هذا الكتاب 
ليكون مجملاً في تاريخ القلفة الاسلامية» يعطى قارئة فكرة شاملة عنها منذ 
نشأتهاء وبين تطورها ومشهورى رجااء وبهديه إلى مسائلهاء فهيعه لدراستها 
الدراسة الوافية. 






نعقدت النية على القيام بهذا العمل منذ أربع منين» وكان دون ذلك عقبات 
كثيرة؛ إذ لابد لمن بريد ترجمة كتاب بلغة أجنبية في مرضوع إسلامي» أن يكون 
ملماً بالموضوع وعارفاً بإلاصطلاحات العربية؛ هذا إلى أن المؤلف رغب في الايجان 
فلم يذكر المراجع التي رجع إليهاء ولا المصادر العربية» حتى لقد كان يترجم النص 
العربي ولا يدل على مكانه» وقد لا يديل على صاحبه؛ ولم يشر إلا مرات قليلة إلى 
مصادر أجنبية نقل عنها؛ فكان هذ كلم مما ضاعف مشقة الترجمة؛ ولذلك 
اضطررت إلى مراجعة كتب ف ريع أوالراجم وإلى قراءة كل ما وصلت إليه من 
مؤلفات المفكرين الذين عرض لهم ار فاهتديت في الأغلب إلى الأصول العربية 
التي ربما يكون الؤلف قد ريحم إلا بيت نط قليلة جداً ترجمتها مهتدياً بما 
أعرفه لأصحابهاء أو مستعيناً بالاصطلاح العام الذي جرى عليه الاسلاميون. 
وأشرت في التعليقات التي أضفتها للكتاب إلى المراجع» وذكرت بعض التصوص» 
ووسعت ما بدا لي أنه رجز وأضفت معلومات هيّأنها لنا البحوث والنشرات 
الجديدة» وذكرت التواريخ العربية مستداً إلى المصادر العربية نفسهاء 

أعلى أنى لا أزعم أن قرأت كل ما عسى أن يكون المؤلف قد رجع إليه كا أى 
م أستطع أن أ كل ما كتب بعد ظهور هذا الكتاب من بحوثء ولكني حاولت 
الأستكمال والأستيقاء بقدر ما اتبيع لذلك جهديء لأجعل الكتاب أوفى وأعم 
نفعاء وليكون ذلك تَرطَِةَ لتاريخ أرسع للفكر الاسلامي. 

وقد تابعت المؤلف في فكرته وطريقة تصوّره» لتكون الترجمة أصدق؛ ولم أعدل 
عن الترجمة الدقيقة إلا في مواطن قليلة جدأء وعندما دعا إلى ذلك بيان الأشياء م 
هي في مصادرها الأولل؛ ولقى في الكتاب آراء قليلة قد لا نوافق عليها؛ ولكني لم 
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أتعرض ها بنفي ولا إثبات» بل تركتها للباحثين» لأن الذي يحمل مسؤولية الكناب 
هو الولف لا المترجم. 

ولا أنممت ترجمة الكتاب عرضتها على حضرة أستاذي (صاحب المعالي) الشيخ 
مصطفى عبد الرازق (بك) أستاذ الفلسفة الاسلامية في كلية الآداب إذ ذاك 
وصاحب الفضل الكبير على هذه الدراسة في مصرء فتفضل ومكتنى من قراءته 
كله عليه وأرشدني إرشادات قيّمة في المراجع والاصطلاحات» مع طول الصبر 
والتضحية بالوقت الثمين فله على ذلك اعظم الشكر والتقديره ثم قدمت الكتاب 
إلى لجنة التأليف والترجمة والنشر؛ ننفضل الأستاذ أحمد أمين (يك) رئيس اللجنة 
بقراءته كله توطفة لطبعه؛ وأبدى عليه ملاحظات كثيرة نافعة تستوجب الشكرء 
وأخيراً أشرفت على طبع الكتاب في مطيعة اللجنة العامرة» فلقيت عند حضرة 
مديرها الفني عيد اللطيف أفندي محمد الدمياطي» وعند معاونيه» من سعة الصدر 
وحسن المعاونة الشيء الكثير. 1 

على أن الؤلف م يذكر العناوين<الضتر في فصول الكتاب» مكتفياً يذكر 
بها في الفهرس» فاستحسنت أن أذكر هم العناوين في مواضعها أيضاءوإذا 
وجد القاريء إشارات مختصرة ؤي يكاق_إلكلام فليعلم أن حرف الباء إشارة إلى 
الباب» والفاء إشارة إلى الفصل» والقاف” تشير إلى القسم. 

أما المراجع فإني» إلى جانب ما ذكرته في التعليقات» أشير على القارىء بالرجوع 
إلى دائرة المعارف الاسلامية في كل ما يعرض له وإلى الملحق الذي أصدره حديئاً 
الأستاذ بر وكلمان لكتابه المسمي: «بطسعتانا معطععاطمم عل ماع نطعهم6. 

ولا يفوتتي أن أقدم شكري أيضاً لحضرات الأساتذة الدكتور شاخحت والأستاذ 
كراوس والدكتور ران بكلية الآداب» ا كان فلم من فضل المعاونة في إيضاح بعض 
التقط النامضة في الأصل الألماني. 











وإني لأرجو أن أكون قد 
وسدٌ حاجة من بريد معرفة تاريخ الفلسفة الاسلاميةة كا أرجو الله أن يفسح في 
الأجل ويزيد في الجهد: لاستكمال الدراسة في هذه الناحية على صورة وافية جديرة 
بما يجب لتاريخ الفلسفة الاملامية من عناية ودراسة, 


في ترجمة هذا الكتاب» وفي زيادة نفعه للقاريء» 
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وأخعم كلمتي بالشكر العظيم للجنة الأليف والترجمة والنشرء صاحبة الفضل 
الأكبر في إظهار هذا الكتاب: وفي إحياء الثقافة الصحيحة ونشرها في الشرق 
العربي . 
القاهرة 3 4 شعبان سنة ١169‏ 
50 8 أكتوير سنة 1914 
محمد عبد الحادي أبو ريدة 
بكلية الآداب بجامعة القاهرة 


سس مدي واف 
هذه أول عحاولة لبيان تاريخ الفلسفة الاسلامية في جملتهاء بعد أن وضع الأستاف 
مونك7”© في ذلك مختصره الجيّدة فيمكن أن يمد كتابي هذا بدءاً جديدا لا 
إتماا لا سبقه من مؤلفات. ولست أزعم أنى قد قد أحطت علماً بكل ما تحب في 
هذا الليدان من قبل؛ وم يكن كل ما عرفت من الأبحاث في متاول يدكية و 
أستطع الانتفاع بالمخطوطات إل نادراً 
ونظراً لأني توععيت الايجاز في بيان مسائل هذا الكتابءعفقد اقنضى ذلك إغفال 
ذكر المراجع التي اعنمدت عليهاء إلكإد1 كدت شيفاً بنصّه أو روَينَةُ على علاته 
من غير تمحيص. وإني آسف لأنه نكا الابكان الآن أن لين عنا على من 
الفضل لعلماء أمثال ديتريصيء رودي غَرَكة وجولد تزيهر» وهوتسماء وأوجست 
مولآره ومونك» ونولد كه ورنائه وتتولهمورتجرَوي) سينيد وفان فلوتن» 
وكثيرين غيرهم» في تفهُم المصادر التي رجعت إليها. 
وبعد أن أتممتُ هذا الكتاب» ظهر بحث طريف عن لين سينا"©: أحاط بالكثير 
من تاريخ الفلسفة الاملامية في أول عهدهاء ولكن هذا البحث لا يدعوني إلى 
إحداث تغيير في جملة ما ذهيتُ إليه. 
أما في كل ما يتعلق بمعرفة المصادر فإني أشير على القارىء بالرجوع إلى ما 
كب في مراجع العلوم والفكر في الشرقة 
رعتطمدمعمتاطنظ عطعوتلمنمع 0 عذط 
,لمعلا معطو تطممة عل عاعدك تطعوع0 5 ' صامة جماعاء 180 


(1) .1859 ,ممم ,مطمف ك ##تمز متطومعمانطج عه مم وجداءك! لمدكة .5 
(5) .1900 عوط عمجمماحة بجسرعة عجوت 


1 


وإلى المراجع المذكورة في كتاب أو برفيج (وهسمعادن) في تاريخ الفلسفة9©. 





على اني قصرت يثى على فلاسفة الاسلام ما استطعث؟ فلم يُذكر لين جبرول 
؛ وأغلفت ذكرٌ من عداهم من مفكري اليهود إغفلاً تاماه 
وإن كانواء من الناحية الفلسفية» يتمون إلى دائرة الثقانة الاسلامية. على أن هذا 
لا يضيع على القارىء د ا كبيرا؛ فقد وُضعت حتى الآن المؤلفات الكثيرة عن 
فلاسفة بني إسرائيل» أما فلاسفة الاسلام فقد أهملوا إهمالاً شديداً. 











جروننجي (الأراضي الوطئة) 
ات. ج. دي بور 





(1 يجد القارىء هذه للرلجع في كتاب أويرفيج اج 7 ص١٠‏ - 05 من طبعة برلين 1868 
م. أما أهم المراجع العامة فيذكرها بروكلمات:خصوصاً في ملحق ككابه ص 50١‏ 20/5 قبل 
كلامه عن الفلسفة» كا يذكر عند الكلام عن كل فيلسوف أهم المراجع امتعلقة به. 
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البآبالاول يشل 
الص ل اول 
سس حأكوآارثك 

١‏ - بلاد العرب القديمة: 


كانت الصحراء العربية منذ القدمء ؟ هي اليوم» مكان حل وترحالءتتنقل في 
أرجائه قبائل بدوية بعضها مستقل عن بعضء وكان هؤلاء البدو ينظرون بعقول 
سليمة طليقة من القيود» متأملين ييثتهم وحياتهم التي كانت تجري على نمط واحد»ء 
حيث كان الغزو والنهب أكبر ما يستهويهش» وحيث كانت الذخيرة العقلية عندهم 
ما تتوارثه القبيلة جيلاً عن جيل" 


١م‏ هنا كلام إجمال لم تكن حلة ممارا بزرة العرب وحضارتها تسمح بأكثر من عندما 
ألف دي بور كلبه في أول هذا لَه ولق "إل تست مرككر جزيرة العرب وعلاقاتها بغيرها 
من الأم المجاورة» فليرجع إل كتاب أوليري: عتداعة دتطدهم (رعما 0 برمعمة 0 
1927 ,لز الاندعل! نجه «دلندما فدص ججعظا! اما الرثية العربية وخصائصها وخصائص الروح 
الجاعلية قتوجد في “كاب فلهارزت منات8 بع مادم لئاط ممدامتطده مام ةا نممسعطالة /1.01 
.1887 وثم كلام عن أحوال جزيرة العرب قبل الاملام؛ خصرصاً عن منزى بعض القصص 
العربية وعن علاقة الجزيرة بغيرها بناء على الكلمات الأجنبية في لغة العرب» وذلك في كاب 
جريدي :1921 ,تفمة8 ,عدوا جمداعتكامه» مها بزرمعة) هن 6 ما الأحرال الاقتصادية فعنها كلام 
جيد ‏ لابد في الإنتفاع به من الحذر ‏ في كتاب لامانس الذكور بعد قليل. ونير ما كب 
عن حضارة جنوب جزيرة العرب قديماً هر كتاب دجلف نيلسن (106©) صععاءذاة: ملظ 
.1927 ,جودطدعمه؟ ,معان مطوزط دل وهر للجلد الأول من مجمرعة تمك ددا لمدقة 
عفمنططرم سمال مماعاط يطل (المجمل في معرفة العربية أحوال العزب القدماء) التي يشرف 
على نشرها جماعة من أكبر علماء الألمان. ما الروح العربية وصفاتها فمهما كان ما قيل عنها 
حتى الآن فاتها لا تزال تمتاج إلى درلشة. وليرئجع القارىء فيما يتعلق بذلك الفصلين الأولين 
من كاب جرلدزيهر (#طتتفاة© تعدها) اتسمى ‏ معتقيدة تلعتمةمةمسعضةة (درانات 
إسلامية)» في اللقارنة بين الروح الجاهلية وبين الاسلام (مروءة ودين)» والثاني في الحياة. 
القبلية العربية وعلاقتها بالإملام وقد شرعنا في ترجمة هنا الكتاب إلى العربية, 
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تكن عندهم المرات التي يتوصل إليها بالاجتهاد والتضامن الاجتماعي د 
الآثار الفنية الجميلة التي يزتيها الفراغ والترفة ول يصلوا في التمدن إلى مرة 
أعلى من ذلك إلا بأطراف تلك الصحراء» في دول تكونت بعض الشيع» اك م 
كانت تتعرض لغارات يشئها أولئك اليدو0© 

وهكنا كانت الحال في الجنوب» حيث أمتد الأجل بدولة ملوك سباً القديمة 
إلى العصر المسيحي» تحت سيادة الأحباش أو الفرسر29, 

وفي الغرب كانت تقع مكة وللدينة (يثرب)؛ على طربق تجاري قديمء وكانت 
مكة بوجه ييه نظراً لسوقها ولوقوعها في كنف البيت الحرام مركراً لمركة 
تجارية قوية29 

لا هس عد نلك مهن هر انا ينون 1 كلق 
اللخميين في الحيرة» على تخوم 0 وتمكلة الفساسنة في الشام» على تخوم الروم” 

على أن وحدة الأمة العربية كا ا 
(عليه الصلاة والسلام)؛ وكان«الشعراء نيكم أهل العلم عند أقوامهم”») وكانت 


(0) أثبت البحث الحديث وخصبوياً أ كشف الآثار والنفوش الني لا تحصى في جنوب جزيرة العرب 
وشماها وججود حضارة معو بيترت تددرت شمالاء ثم غمرتها الحضارات 
الآنية من الشمال راجع كتاب نيلسن اللنقدم ذكره في الفامش السليق فكلام المؤلف لا ينطيق 
إلا على وسط الجزيرة. 

(1) جد وصف حضارة جنوب الجزيرة العربية من نواحيها السياسية والاجتماعية والاقتصصادية. 
والفئية والدينية وغيرها من كتاب نيلسن التقدم الذكر. 

(5) راجع فيما يتعلق بمكة قبل الاسلام كتاب لامانس: عللءد له عسعم اط مآ :(1) ممصمل 
.1924 بطاناهتزع تذجعةة'1 ع0 ويجب على القارىء ألا يقبل بعض لستبناطات المؤلف إلا بعد 
النقد واللمحيص» » لأه يالغ في تصوير الأشياء حتى يخيل للانسان أن مكة مدبية حديثةر 

5 أنظر في ذلك افجر الاسلام للاستاذ أحمد أبين ص 14 وما بعدها. 

(0) للأستاذ أحد أمين رأى يالن هذا اثرئيء فهر يرى أن أرقى طيقات العرب عقلاهم كام 
العرب (فجر الاملام ص 38 - +01 وهؤلاء الحكام ومن إليهم من المعرب الممتازين الذذين 
اكان لهم رحلات علمية درلسية إلى فارسءكالأطباءءجديرون بمزيد من عناية الباحث» ومن 
أمهم الحارث بن كلدة التفي ونه النضر بن الخارث - راجع تاريخ الحكماء للقفطى ط. 
ترج 140 وما بعدهاء وطبقات الأطباء لابن لي أصييعة جد ١‏ صن ٠04‏ 011 وكان 
النضرء لبن خائة النبي عليه السلا قد جمع العلوم بالارتال وسخالطة الملماء وكان يريد بعلمه 
مزاحة التبي ومنافسته. 




















قصائدهم الساحرة تنزل» في أول الأمره منزلة وحى الكهان» ولا سيما عند قبائلهم؛ 
يل إن تأثير هؤلاء الشعراء كثيراً ما كان يتعلدى تبائله .. 


١‏ - الخلفاء الراشدون» المديية: الشيعة: 


أفلم محمد (عليه الصلاة والسلام) هر وخلفاه الراشدونة أو يواهم 
وعثمان وعلي 4٠0 ١١(‏ هت 5875 -571م) في أن ييعثوا في نفوس أبناء الصحراء 
الأحراره وف نفوس من هم أكثر منهم تحضراً من أهل البلاد الواقعة في الأطراف» 
وروح الأتحاد في العمل» وإلى هذا البعث برجع الفضل في المكانة التي يتبوزها 
الإسلام كدين علمي. ولقد صدق الله المسلمين وعده بالنصرة كأنما كان تأبيده 
لحم إجابة لندائهم عند لقاء الأعداء: «الله أكبرء؟ (ما خرجوا من جزيرتهم فاتحين) 
أصبحت الدنيا كأنما قد صغرت رفعتها أمامهمء فطْرَّوْها في فتوحهم طيه" ولم 
يعض زمن طويل حتى نحت بلاد_الغزترٌكلهاء واتتزع العرربُ من الامبراطورية 
الرومائية الشرقية أحسن ولايتين فيها: وها العام ومصر. 

كنت الدة مف خلفاء امول الأوتتعقم لب عل حت رسول اله عل 
ما كان له من الشجاعة وكَدَللسعلك لد ام) معارية. وإلى الشام اتك؟ 
ومن ذلك الحين نشأ حزب أنصار عل» وهم الشيعة"”. وظل هذا الحزب يدافع 








(1) أما فيما يتعلق بالاتجاهات العقلية والدينية فلا بد من الاستقادة من دلالات القرآن وبعض 
الأشمار الصحيحة. ولبرجع القارىء إلى طبقات الأم لصاعد الأندلسي ص 46 - 05 من 
طبعة مصرية قديمة نسبياً غير مذكورة تاريخها (باب العلوم عند العرب)» وإلى كتاب الملل 
والتحل للشهر ستائي» ص 4١‏ وما بمدها من الطيعة الأوروية: وكتاب البدء ولتاريخ للمطهر 
بن طاهر المقدسي ‏ الفصل الثاني عشر (عند كلام على الشرائع أمل الجاهلية) وفي كتب التاريخ 
والأدب ككبر من الادة التي يجب جممها ونظيمها. أنا اذني لاشك فيه فهو أن الشامر في 
تلثر الطدلي انر الطل والتكرة وشعر العرب مرآة لآرائهم ولفكرتهم في الحياة ولقابيسهم 

الخلقية ولحكمتهم بالاجمال: ولا يصح أن ننسى أن كلمة الشعر مرادقة لكلمة العلم فالشاعر 
هر الذي يعلم ما لا يعلمه غير 

(1) هنا هو المنى الذي يجب أن يُستخلص من كلام الزلف الذي قد لا يخلر من تهكم خفي. 

(5) وإذن فمنشاً الشبعة السياسي عرربي إسلامي؛ ثم تأثير التشيع في غاياته ومبادئه بعوامل قومية 
وفلسقية؛ راجع كتاب الحضارة الإسلامية لآدم مترط: اقاهرة, /1541 جد ١‏ صن لالاء 844 
290 وما يذكره الشهر ستاني في لللل» عند كلامه عن الاسماعلية ومن إلنهم 
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عن كيانه» وينخذ صرراً شتى مع التاريخ؛ تُخضعه القوةٌ تارة» ويصل إلى السيادة 
في نواح متفرقة تارة أخرى» حتى تمثل آخر الأمر (195م)؛ في إمبراطورية الفرس 
الشيعية» وانفصل عن الإسلام السى انفصالاً نهائيا. 

أعد الشيعة أنفسهمء في كفاحهم لقرة الحكومة الدنيوية؛ بكل سلاح 
أيديهم» حتى بالعلم؛ وظهرت بينهم من أُول الأمر فرقةٌ الكئسائية"» التي 
وذريته علماً سرياء قوق الطبيعة البشرية؛ لا تتكشف بواطن الوحي الالحي إلا بمعوثته. 
وقد أوجب الشيعةٌ على من أراد بلوغ هذا العلم ألا يكون اعتقاده بعصمة صاحيه أو 
طاعثه له أل منهما بالنسبة أنص القران نفسه (انظر ب ٠‏ ف ؟ ق1). 








٠"‏ - الأمويون» دمشقء والبصرة» والكوفة: 
وبعد أن انتصر معاوية» واتخذ دمشق عاصمةٌ للدولة الإسلامية» أصبح شأن 
المدينة قاصراً في جل أمره على النائشيّةلووحية؛ ولم يكن لا بد من أن تكتفي 


بدراسة الشريعة والحديثء متأئرة '03اقلل) بإبوثرات نصرانية ويهودية. 





أما في دمشق فتجد بني أبية 151.2 ه ب 531 -.5/ام) يصرّفون شوون 
الحكومة الدنيوية؛ وقد امتدثُ رَقعة دوه الإسْلامية أَيامَ حكمهم من الخيط 
الأطلسي إلى ما وراء حدود الحند والتركستان» ومن البحر الجنوبي إلى بلاد القوقاز 
وإلى أسوار القسطنطينية» ولكن ذلك كان أقصى ما بلغته حدود دولة الاسلام. 

تبأ العرب إذ ذاك مكان السيادة في كل صقع؛ وصاروا يكونون طبقة أرستقراطية 
حربية؛ وأوروع دليل على مبلغ تأثيرهم أن الأم المغلوية؛ على ما ها من مدنية أعرق 
وأرقى من مئئية العرب» اتخذت لغة هؤلاء العرب الفائنحين لغة لها؛ فأصيحت 
العربية لغة الدين والدولة والشعر والعلم. ولكن بينما كانت الخاصب العليا في إدارة 
الدولة وفي الجيش يُفضّل في تَوليها العربُ دون غيرهم؛ صار الترفر على الفنون 








(1) هم أصحاب كيمات مولى على رضى الله عنه أو هو تلميذ محمد بن الحيفة الخولي سن 41 
ه ويعم الكيسائية القول بأن اندين طاعة رجل يعتفدون فيه الاحاطة بالعلوم كلها ومعرفة. 
الأسرار من علم التأويل والباطن وغيرهما (الشهرستاني: لللل والتحل طبعة لييترج 1557 ص 
١ 52‏ 


والعلوم أول الأمر حظ قوم من غير العرب ومن الولّدين”2. وكان العرب في الشام 


ولكن المقرّ الأكبر للثقافة العقلية كان في البصرة والكوفة» حيث التقى عرب 
وفرسء ونصارى ومسلمون» ويهود ومجوس. هنا حيث ازدهرت التجارة 


(1) وهذا ما يقوله ابن خلدون أيضاً في مقدمته (النصل السادس وفثلائين» «في أن حملة العلم 
أكثرهم العجمء؛ وهو يفصل أيه ويؤيده أيضاً بذكر إحصاء لبعض الأسباء. لكن لا يصح أن 
اتتسى أن ارب إلى جب اشتغلهم بشؤون الدوة قد ترفوا على العلوم الية» وهذا طعي 
ولا صصح أن نتسى على كل حال أنهم كثوا في دولتهم أثلية. وللهم أن أول من اشتفل بعلم 
الحكمة في الدولة الإسلامية هر خالد بن يزيد الأمير الأمري (ص8) وأن أول فيلسوف فيها 
هر الكندي العربي. 

(؟) لعل المؤلف يقصد ما أشار إليه رن كريمر #عمكظ وده فعثام منذ زمان طريل» في جمثه 
المسمى: #مسمادة وعل مامنط0 نعل كه موببوكنوا1 ماعنا طعنط مو علدت ط. اليترج 1417 
عن 7 وما بمدها وتلم عله ماكدوناك ملفيكا عدن .9 في كته ؛ه ممم وماء هم 
روما مموتسااممي امد مممعا باجعالا لو ممم ستلساة ط. تيريررك سن 35١‏ - 
06 وأيضاً بكر لدم يقل ل قفتي مجمدتسدلعا فم علادمعامم ماتعايق ‏ 
موصدهلاطعصهه< الذي ظه سحل ونومز وزو هعد عاض فععام2 عام 1517 ص 106 
-019 من أن المناظرات بين الملَمَينَ وتصَارَى اشام اضطرت المسلمين إلى تمديد أفكارهم 
واتخاذ مرقف في حل مشكلات دينية فلسفية. ويتي هزلاء الملماء رأبهم على أن بوحنا 
ع الو وم تون ا لس 
بعض النقط. ولكن يغلب عل الظن أن هنا الكتاب ألف لاعداد التصارى في داغعل الكنيسة 
للدفاع عن عفيدتهم؛ وذلك بعد أن اتصل يوحناء في أثناء خدمته في القصر الأموي» بمفكري 
الاملام ورجال الدول وعرف نقط الخلاف وكينية إعداد النصارى لمراجهتها. والتاريخ لم 
يلك لنا خبر مناظرات ذات شأن أو على نطاق ولمع ول تكن الظروف ادسمح بذلك فيما 
عدا دوائر الخاصة. على أنه لابد أن يكون لاخحلاط العرب بغيرهم في الشام آثره تحريك 
العقول. أما الآثر الأكبر الذي لا يدئيه غيره فهر أولاً درل أعل الديقات وللذاهب الفلسفية 
امختلفة في الاسلام وتفكيرهم فيه من وجهة نظر فلسفية أو دينية أخرى» وثثياً تمض القران 
الكثير من اللشكلات الفكرية؛ على حر يدعو بطيعته إل النفكير والبحث فيها. لما كتاب يرجنا 
فكان باليرنانية» فهر إذن لمن يقروها؛ ثم إن يوحنا كان مرظفاً في الدرلق فالكلام في مهاجمة 
دينها جهاداً غير معقول. هذا إلى أن طريقة الكتاب: «إذ قال الك فعربي كذا ققل كناء أو 
أله كذاء تدل على الحاجة إلى الدفاع أكثر من دلالتها على مجرد رغية في نقد عقائد السلمين. 
راجع مثلاً كتاب الدعوة إلى الإملام تأليف ترملس أرنولد» الترجمة العربية 1549 ص /8/ 











والصناعة» يجب أن نمس براكبر العلم العقلي الدنيري» تلك البواكير التي نشأت 
من مؤثرات نصرائية مصطيغة بالفلسفة اليونائية في دورها الشرقي ومن موثرات 


ثم لقت الدولة العباسية (187 3ه ه > .هلا 1168م) دولة بني أميقة 
ولكي يتوصل العباسيون إلى الدولة تساهلوا مع الفرسء وأذعنوا لمطالبهم» وأخف 
يُلبسون حركاتهم السياسية ثوب الدين ويسخرونها لمصلحتهم. وفي غضون القرن 
الأول لدولتهم (أي إلى حوالي عام ١45‏ ه- .7مم) كانت عظمة الامبراطورية 
الإسلامية في ازديادء أو هي على الأقل حافظت على ما كان لما. وفي عام (148 
هل 2 ؟كلام) أسس المنصور, ثاني خلفاء البيت العباسي» مدينة بغداد» لتكون 
عاصمة الامبراطوية بدلّ دمشق؛ فسرعانرما فاقت دمشق في بهجة الدنيا وجمافاء 
وطفى نورُها الفكري على نور الإصرق والكوقة؛ ولم يكن يار بها إلا القسطنطنينة؛ 
وكانت قصور المتصور (5؟١‏ لهل ها ودلا «لالام), والرشيد ١70(‏ - 
لور ها > ور وعم المأمون: رمخ جلا هه لم -لمم) وغيرهم 
في بغداد مُلتقى الشعراء والعلماء ولا سيما من الجهات الشرقية للدولق وكان لكثير 
من خلفاء بني العباس وَلَعّ بالثقافة العقلية» طلبوها لذائها أو ليزيتوا بها مُلكهم؛ 
وهم» وإن لم يكونوا في كثير من الأحيان بحيث يقدرون أهل العلم والفن حق 
قدرهمع فإنهم أغدقرا عليهم من العطايا ما جعلهم يلهجون بلثناى 


ومنذ عصر الرشيد, على الأقل» وُجدت في بغداد دارٌ للكتب ومعهدٌ للعلماءة 
بل نجد أنه حتى منذ عهد المنصور نفسه: وفي عهد المأمون ومن بعده بوجه 


)١(‏ هذا الكلام يحاج إلى تقييد كبيرء راجع هامش رقم 7١‏ من الصفحة السابقة. أثار الغرآن مشكلات 
كان لابد أن تدعو إلى النظر العقل» ونشأت الفرق والأبماث الكلامية فتأثرت بعرامل دينية 
نظرية وكل المذلهب المعروفة عند غير العرب هيأت مادة لذلك قيجب التمييز بين العامل 
الباعث وتفكرة السائدة» وين الادة التي اتتفع بها العرب. 

(1) تاريخ بقداد جا اص 38 طيعة مر 





عه شرع في نقل كب العلم اليوانية» من ا دي سان 
لفة العرب؟ وقد لنت مختصرات لكتب اليونات وشروحٌ لها. 

حتى إذا بلغ هذا النشاط العلمي أعلى ذُرَى صعوده» كانت راطورية 
الإسلامية في دور المبوط؟ فالعصبيات والسخائم القبّلية» التي لم تهداأ قط في عهد 
بتي أميقه وتراجعت في الظاهر فقط» أيام بني العباس» أمام الوحدة السياسية الوثيقة 
العرَى؟ وبقيت أيضاً منازعات أخرى متزايدة في حذتها كالجدل في مسائل الكلام 
والجدل البتافيزيقي الفلسفي» على نحو ما حدث في أثناء تدهور الامبراطورية 
الرومانية.. الشرقية. 


على أن خدمة الدولة» في ظل الحكم الاستبدادي في الشرق» ما كانت لتحتاج 
إلا لقليل من ذوي العقول الممتازةة كير من القوى الفتيّة وتلاشت في 
الانهماك في الترف؛ ووقعت أخرى في البيفسطة والتلاعب بالألفاظ. وف دعرى 
العلمر هذا إلى أن الخلفاءء لجأواء في تاية. براطوريتهم» إلى الاستعانة بقرة 3 
خيّة أبمد عن ترف التحضر وانحلألهه فاستعاؤل أأول الأمر بالخراسانيين من أهل 


إيران أو ممن اصطيخ بصبغتهم»ثتم: استعانوا_بالترك مني يعدهم. 


ه - الدول الصغرى - سقوط الخلافة: 

ثم أخذ انغلال الامبراطورية يتجلى شيثاً فشيئاة وكان السلطان الجنود الترك» 
وثورات العامة في المدن» وثورات الفلاحين في الريف؛ ودسائس الشيعة والاسماعيلية 
في كل مكان» ثم نزوع الولايات النائية إلى الاستقلال؛ كل ذلك كان من أسباب 
سقوط الامبراطورية أو من علاماته. 




















وأصبح الترك حُباً في قصور الخلفاءء وصار لهم سلطان إلى جانب سلطات 


(1) على أن الترجمة كانت قد بدأت منذ عهد بتي أنية؛ فأمر خالد بن يزيد بن معاوية امحوفى عام 
5 ه بتقل كتب الطب والنجوم والكيمياء؛ ويقال إن هذا أول نقل في الاملام (ابن النديم 
ص 0547 10704 يضاف إلى ذلك نقل الديوان من الفارسية أيام الحجاج؛ ونقل كتاب أهرون 
القس في الطب بأمر عمر بن عيد العزيز. 


لا 


الخلفاى, ونزلت مكانة الخلقاء» قل بق لحم إلا مكانة دينية”2؛ وأذت تتكوّن 
شيئاً فشيثاً دول صغيرة مستقلة في أطراف الاسبراطورية؛ حتى آل الأمر إلى «ملوك 
طوائف» يثيرون سخط اللؤرّخ بكثرتهم؛ وظهر أمراء متفاوتون في الاستقلال» 
وأكبرهم شأناً في الغرب لذلك العهد بنو الأغلب في شمال إفريقية 
النظر عن دولة بني أمية في الأندلس (أنظر ب 4 ف )١‏ - والطولونيون والفاطميون 
في مصرء وبنو حمدان في الشام والجزيرة؛ وفي الشرق قام الطاهريؤن والسامائيون» 
وقد أزاهم الترك عن دولتهم تدريجيا. 

وف قصور هذه الأسر الصغيرة يجب أن نلتمس شعراء العصر الثاني (القرت 
الثالث والرابع) وعلماءه. 








إذا صرفنا 


ولقد أصبحت حلبء مقر دولة بني حدانه أحق من بغداد بأن تكون» مده 
قصيرة مركز الحركة العقلية؛ أسّسها الفاطميون في عام .2ه 
ه (954 م) بمثل هذه المكانة زمئاً ألو من زمان حلب؛ ثم جاء محمود الفزنوي 
التركي الذي أصبح حام خرلإن فييعام/4)6م ه ”2) نازدهر قَمره في المشرق 
زمناً أعر قصيرك 

وني عهد هذه الدول الصتيرة. بتكن كح لز ُو الحكم في يد الترك» أسست 
أيضاً الداريي الإسلاميةة وأسست أَزْلُ مدرسة يغداد في عام 400 ها 
ددن 


ومن ذلك المين صار للشرق عِلْم ولكن هذا اليلم لم يكن إلا رراية للا في 


ت القاهرة 











(1) ومن غريب الاتفاق بين ما يقوله المؤلف وبين رأى بعض المفكرين العرب ما يمكيه الييروني 
عن البعض من أنهم» بعد قتقال الملك والدولة إلى ل بريه قالوا إن «الني بقي في أيدي العباسية. 
إنما هو أمر ديتي اعتفادي لا ملكي دنيويكمثل ما لرنى الجالوت عند البهود من أمر الرياسة 
الدينية» من غير ملك ولا دولة؛ فالفائم من ولد العباس الآن إنما هو رئيس الإسلام» - الآثار 
الباقية ط. لبيترج» +187 اص 157 

(1) هو أبر القاسم عممود بن ولة أي منصور سبكتكين التزنوي. .0 

(5) يقصد الؤلف المدرسة النظامية التي أسسها نظام اللك وزير السلطان السلجوقي ألب أرسلان» 
ولبرجع القارىء إلى الجزء الثاني من ضحى الإسلام للأستاذ أحمد أمين ليرى طرفاً عن المدارس 
الأول في الإسلامم 
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تلاميذه ما أخذه عن أساتذته 
إلا وهي في الكتب القديمة؛ وبهذه 


الكتب المتقدمة من غير تصرّف؛ فقد كان المعلم يلقن 
وتكاد لا توجد في الكتب الجديدة 
الطريقة نجا اليلم من الضياع. 

على أنه يُحكى أن علماء ما وراء النهرء ا سمعوا بإنشاء أول مدرسة» أقاموا 
مأتما احتفاء بالعلم الراحل؛ وهم لم يكونوا في ذلك بمخطيين9©. 

ثم انصيّت في القرن السايع الهجري هجمات التاره تجتاح البلاد الشرقية من 
الامبراطورية الاسلامية؛ فأنت على كل ما أُبقى عليه إلترك؛ ولم تزدهر من بعد في 
تلك البلاد ثقافة يمكن أن ينبعث منها فنّ جديد» أو أن نهتىء ما يمرك المَمّ 
الاحياء العلوم. 











(1) أنظر 11.5.2284 ممططعا! ب#زدمهدة1 مم5 ك أما سنوك هورجروني فيذكر ذلك عن أحد 
الؤرغين» وهنا يحكى أن علماء ما وراء النهر بينرا رجهة نظرهم وهي أن العم شيء 
شريف؛تطله النفوس لشرقه ترف به فإذ قد تحت له المدارس الرسمية وين لها المدرسون 
بأجور يتقاضونهاء ققد أصيب شرف العلم؛ ونزلت مكانتهة ووجود المدراس الرسمية يمهد 
للنفوس الدنيئة أن تطلب العلم لا تشرفه» بل لأغراض مادية فاثية فسيتحط العلم بإنخطاطهم» 
دون أن يشرفوا هم به 
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١‏ - النظر العقلي عند الساميين: 

لم تكن للعقل السامي قبل اتصاله بالفلسفة اليونائية ثمراث في الفلسفة وراء 
الأحاجي والأمثال الحكيمة؛ وكان هذا التفكير السامي يقوم على نظرات في شوو 
الطبيعة» متفرقة لا رباط بينهاء ويقوم بوجه خاص على النظر في حياة الانسان وي 
مصيره؛ وإذا عرض للعقل السامي ما يعجزٍ عن إدراكه؛ لم يشق عليه أن يردّه الى 
ارداة الله التي لا يُعجزها شي» والتي لإ درك مداها ولا أسرارها: ونحن نعرف 
هذا الضرب من الحكمة في «الهد#القديم)؛ /وبدل على تكوّنه بين العرب على هذا 
النحو ما جاء في التوراة من قصة تَلكةاحبَا وما يُحكى عن شخصية لقمان الحكيم 
مما هو وارد في المأثورات المَإَيَر 

ووجد إلى جانب هذه الحكمة سحرٌ السحرة ذائعاً في كل مكان» وهو معرفة 
تُمَكّن صاحبها من التصيف في الأشياء 

ولكن لم ينظر إلى العام نظرة أعلى من ذلك كهنةٌ بابل القدملى وإن كنا لا 
انعرف العوامل التي أدت إلى ذلك معرفة تامة» كا لا نعرف مدى علومهم. تحولت 
أنظارٌ هؤلاء الكهنة عن الوجود الأرضي المضطرب إلى نظام الأفلاك؛ ولم يكونوا 
كالعبرانين الذين لم يججاوزوا في العلم طور التعجّب من الكون", ول يروا في 
النجوم التي لا يخصيها العدٌ إلا رمز لسلالاتهم المقبلة"؛ بل كانوا أكثر شبهاً 
باليونان الذين أدركوا أن العالم شيء واحد وذلك. من حركة الأفلاك المطردة 
المخوافقة: ثم عرفوا بعد ذلك ما على الأرض من كثرة وتتوّع. ولم يكن في علم 











(1) في كتاب أيربء الاصحاح السابع واثلاثين والثامن واثلاثينء ما يدل على ذلك. 
(؟) في سغر التكوين: الاصحاح انخاسى عشرء دليل على ما يقوله للؤلف. 
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أولنك الكهنة من نقص سوى أنه قد اختلطت بالصحيح فيه أساطيرٌ أرسل فيها 
عنان الخيال» وأنه كانت تخالطه معارفٌ فاسدة» مصدرها التنجيم؛ ولم يكن الأمر 
على غير هذا عند اليونان أيضاء. 

وقد تسربت إلى هذه الحكمة الكلدقية في بابل والشام» منذ أيام الاسكتدر 
الأكبرء أفكارٌ يونانية شرقية الصبغة أولاً ثم أفكار نصرانية مصطيغة بالفلسفة اليونانية 
امتأخرة في الشرق بعد ذلك؛ أُومُلْ إن هذه الأفكار حلت عل تلك الحكمة؛ ول 
َبْنَ الوثنية القديمة محتفظة بمكانتها حتى عهد الاسلام إلا في مدينة حرّان» وكاتت 
هذه الوثنية متأثرة قليلاً بالنصرائية (انظر ب ١‏ اف ”اق 4). 





؟ - الديانة الفارسية الدهرية: 

غير أن ما جاء إلى المسلمين من الحكمة الهندية والفارسية كان أهمّ من كل ما 
برهم من العقل السامي. ولا حاجة بنا إلى الدخول في مسألة ما إذا كانت الحكمة 
الشرقية قد تأئرت بفلسفة اليونان أولاً» أو أتورهذه تأثرت بتلك”©2) ونستطيع أن 
نتيين من المصادر العربية» في شيء مل 'الإقيق» كا أبنعذه المسلمون مباشرة عن الغرس 
والهنود؛ فلنقصر هّنا على هذه الناحيّة. 

إن بلاد الفرس هي بلاد مذهب الا 0501500057 ويس من غير المحتمل أن تكون 
تعاليم الفرس الدينية بما فيها من أثنينيّة قد أثرث في الخلافات الكلامية في الاسلام9؟ 











(1) يقول أرسطو إن «طئيس» أول الفلاسفة؛ ولكن من اليونئين من يذكر فلسفة للفرس والصريون 
والبإبلين والمنود: بل يعترف أرسطر أن مصر كانت مهد العلوم الرياضية. وتدل المباحث الأثرية 
على أن منشأ الفلسفة في بلاد الشرق» حيث أزدهرت مذاهب فلسفية قبل أيام اليرنان, ولكن 
معارف الشرقيين كانت متصلة بالدين: ومرتبطة بغايات عملية» وكانت ملاحظات مفككة لا 
يريطها قانون يستند إلى برهاند ولاعلاف بين الباحثين الآن في أن اليونائيين أخذوا عن أهل 
الشرق معارف كثيرة؟ ولكتهم لستازوا بريطها بعضها يعضء وتعليلها تعليلاً أصبح ‏ 

(1) إن احنياط المؤلف في هذا الحكم له ما يررهء لأن الفرس لم يكن لمم مذهب فلسفي من شأقه 
أن يؤثر بنفه في العرب؛ بل ربما كأن اتأثير من طريق ما حملته بعض المذاهب الفارسية في 
أضعافها من آراء يوتئية أو غيرها. أما تأثبر القرل بالأثين فهو غير ظاه اللهم إلا إذا كان 
من طريق الجدل أو لِدا قبلنا انهام متعصي أهل السنة لخصومهم من التكلمين ‏ راجع منلاً 
كتاب إراهيم النظام تأليف أبي ريدة ص 44 
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ترا مباشراً أو عن طريق امنوي أو الفرق الفنوسطية الأخرى”©؛ ولكن مذهب الدهرية 
(كنسعنمهمم2: من زرفان» زروان> دهرا") الذيصارء ك في الأخبار المأثورة» ديناً 
ظاهراً يجاهر الناس بالاعتراف به في عهد يزدجرد الثاني من الدولة الساسانية (492 - 
/401م)» هو أعظم من ذلك تأثيا في المفكرين الذين لا يتصل تفكيرهم باللدين. 

في هذا المذهب ألغيت النظرةٌ الأثنييّة للكون» وذلك بأن جيل الزمانُ الذي لا 
تهاية له (زرفان - دهر) هو المبدأ الأسنى» واعثبر هو عين القدر أو الفلك الأعظم 
أو حركة الأفلاك» وقد نال هذا المذهب الجديد إعجاب أهل النظر الفلسفي» فبواً 
مكاا بارزاً في الأدب الفارسي وفي الآراء الشعبية إلى يومنا هذاء تحت ستار الاسلام 
أو من غير ستار””؛ ولكن متكلمي الاسلام أنكروه إنكارهم للمادية -وذلقضعلة84) 
(عندح والكفر بالله الخالق ودسواعطم) وما إليهما؛ وم يكن أصحاب المذهب 
امثالي من الفلاسفة (معلونلدع60 أقل إنكاراً له من المخكلمين. 


م - الحكمة الحندية: 

أما المند فكانت مُمَد بلاد اللمكثة”عل) البفيقة؛ وكثيرا ما يقول مؤلفر العرب 
في كتبهم إنها «معدن الفلسفة" م 

وقد ذاعت المعرفة بالحكمة المندية بين العرب أَيامٌ السلم من طريق النجارة التي 


)١(‏ جماعاث دينية فلسفية ظهرت في القرنين الأول والثان للميلاب وهم نزعة صوفية تجمع بين 
مختلف المذاعب وتماول التوفيق بين جميع الأديان وتمزج الدين بالفلسفة. 

.5 ق١ انظر ب 7 اف‎ )١( 

(1) وقد جرى شعراء العرب منذ القدم إلى اليوم على الاستمثة بفكرة الزملاء كمفهوم شعري 
مساعد لمم في التعبير عن مجرى الموادث ولتصرف في النلى؛ وكثيراً ما نجد في أشعارهم 
ذكر الدهر الأياى اللبالي» وذكر ضلها في النلى. 

(4) راجع مثلاً طبقات الأم للقاضي ماعد الأندلسي اص 1١‏ رما بمدهاء حيث يشيد المؤئن 
بحكمة الحنده وبين فِرقهم وبعض عقائدهم وما وصل إليه من علومهم. ولكن يجب أن تعند 
في الحكم على لفند بما بقوله البيروني في كتابه عن مقالاتهم من أن علومهم خليط من أشياء 
مختلفة دون تمحيص» خصوصاً في أوائل كاه (تمفيق ما للهند من مقولة). إلى ص *1. 
ولبرجع القارىء إلى ما يقوله اين النديم عن لفنده وإل نبذه قصيرة عنهم ساتها رخر في نشرته 
لكتاب فرق الشيعة لأنى محمد الحسن بن موسى التوبتى» في المقدمة: ط. لستاتبول 1989 


لها 









كان الفرس, في الأغلبء وسطاء فيها بين الهند والعرب؟ ثم انتشرت أيضاً يسبب 

فتح الحند على يد المسلمين. 

وترجم الكثير من هذه الحكمة فْ عهد المنصور (115 يدا ماك وول 
-ولالام) والرشيد 1.0 199 هك قزرلا قخم)؟ وترجم بعض ذلك عن 
الترجمة الفارسية (اللغة الفهلوية ) وبعضه الآخر عن اللغة السنسكريتية مباشرة؛ 
وم من أقوال في الحكمة الأخلاقية أو السياسية أخذت من قصص امنود وأساطيرهم 
مثل قصص بانتشاتائترة'» وغيرها التي نقلها عن الفهلوية ابن المتفع في عهد المنصور. 

غير أنه كان للرياضيات والتنجيم المتصل بالطب العملي وبالسحر أكبر الأثر في 
بواكير الحكمة العقلية في الاسلام؛ وعُرف كتاب السند هند لبرهمكويت» وهو 
الكتاب الذي ترجمه إلى العربية الفزاري» يعاونه علماء من الهنود» في عهد المنصورء 
قبل أن يعرف كتاب المجسطي لبطليموس. 

وهكذا تحت للعرب آفاق واسعة متمد في الماضي والمستقبل؛ وقد ذُجِل 
موّرخمو العرب» في سذاجتهم الرزينة» أذخولةةبلغ /حمٌ الاضطراب من كبر الأعداد التي 
كان يستعملها الحنود في حسابهم؛ _؟ا أن تَبَارَا من العرب في الهند والصين من جهة 
أخرى كانوا يقدرون عمر العام ينع الآقا تمن انين فكانوا موضع سخرية. 

ولم يجهل المسلمون أيضاً آراء اخنود في المنطق وفيما بعد الطبيعة؛ غير أن تأثير 
هذه الآراء في التطور العلمي كان دون تأثير الرياضيات والتنجيم. رلا شك في أن 
تأملات المنود المرتبطة بكتيهم المقدسة والمتقيدة بالدين تقيداً تامأ كان لها أثر متصل 
في الصوفية الفارسية والإسلامية” 

أما الفلسفة فلا ريب في أنها من ثمار العقل اليوناني؛ وما يكون لنا أن نساير 








(1) هى السملة كليلة ومعنى باتشاتائترا الكتاب المخمس. 

() يجب من حيث نميز بين اإتصوف الاسلامي الحقيقي من حيث تشأته ووسائله وغايته 
وصيخته العامة وبين آراء بعض النصوفة أو أفعاهم اثتي دخحلت على يد غير العرب» ففاية. الناسك 
أفندي ليست هي غاية الصوفي لل وفكرة قذات لالمية مختلقة عند أحدها عنها عند 
الآخرء والوسائل أيضاً مختلفة» وتتيجة التصوف في الخالين ليست واحدة. الشترك بين الهنود 
والصرفية هو الاثفاق على قهر البدن برسائل لا تتفى إلا في الظاهن 
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روح العصرء فنجعل لآراء تساك المنود المنصلة بلبن البقر مكقاً من كتابنا أكير مما 
ينبغي الحا 

وقد يكون فيما كان يذهب إليه هؤلاء المتسكون العميقو النظر البعيدو الغور 
الذين يعذبون 'ُفسهم تطهيراً لها من الآثام من أن كل ما يدركه الحس فهو مظاهر 
خادعة» شيء من خلابة الشعر وسحره؛ وقد يتفق هذا أيضاً مع ما وصل إلى 
الشرق في مذهب الفيثاغوريين الجديد وفي المذهب الأفلاطوني الجديد من آراء في 
أن كل ما على الأرض فهو زائل؛ غير أن امنود لم بأنوا بشيء ذي خطر في تفسير 
ظواهر الكون» ولا في بعث الروح العلمية: أن شيئاً من ذلك لم مُؤئّر عن فيشاغورس 
أر أفلوطين. 

ولكي يتجه الفكر إلى معرفة حقائق الأشياء الخارجية لم يكن يمتاج إلى خيال 
اهن بل كان لابد له من عقل اليونائد ونجد في الرياضيات العربية أكبر برهان 
على هذا؛ ورأى أحسن العلماء» الذين'يْمتِدَ بهم في هذا الشأنء أن الحساب هو 
وحده العنصرٌ المندي في هذه الرِنِاضبيانت لبا /الحبر والندسة فهماً يونانيا النزعة في 
جل أمرمماء إن لم تكن هذه الصبخة إليرناتية-هي الوحيدة فيهما. 

ونكاد لا نجد هديا واعدا تقد عَقلة:إل-إِدرّاك الرياضيات البحةة بل بقي 
العدد عندهم على الدوام شيئاً ماديا حسيّاء مهما بلغ في الكبر؛ وكانت المعرفة في 
فلسقة افند وسيلة في الجملة. وكان نسّاكهم يرون أن الوجود شر فجعلوا الخلاص 
منه غاية لهم؛ والفلسفة هي السبيل إلى الحياة السعيدة. ومن أجل هذا كانت حكمة 
لمند على نس واحد لا يعجددء تلك المحكمة الموجهة إلى الاندماج في الشيء الواحد 
الشامل للأشياء كلها؛ وذلك خلااً لملم اليرنانه فيه كانه في تشعبهه يحاول أن 
يدرك أفاعيل العقل» في كل نواحيها. 
لمفكري الاملام من حكمة الشرق ومن تنجيمه ومن معارفه الكونية 
ماد متنوعة؛ ولكن الصورة 7 صيغت فيها هذه المادة واميدأ الأساسي في بنائها 
مصدرها اليونائ. وإذا وجدنا العرب ميلو بين الأشياء التعددة برباط منطقي 
أو قائم على الاعتبار لخصائص الأشياءء لا حين يحصونها إحصاء أو يجمعون بينها 
على غير نظام» فالراجح أنهم في كل ذلك متأئرون باليونائد 


>14 





لعيهر لبون فى 


١‏ - السريان: 
كمل أن الفرس انوا في الغالب هم واسطة الاتصال التجاربي بين لهند والصين 
وبين بوزنطة» فكذلك كان السريان واسطة في نقل الثقافة إلى أقصى الغرب» حتى 
بلغوا يها فرنسك فهم الذين كاتوا يجليون الخمور والحرير وغيرهما إلى الغرب» 
ولكنهم كترا فوق هذاء هم الذين أخذوا الثقافة اليونائية من الاسكندرية وأنطاكية» 
ونسروها في الشرقء وحملوها إلى _مدأزت الرّها هووء50 ونصييين وحرّان 
وجنديُسابور. وكانت سورية هي الللاد#اللتوسكلِة )على الحقيقة» وفيها التقت أكبر 
دولتين لذلك العهد, وهما دولة الفرس وكولة الروم» التقنا عدوتون أو صديقتين» 
ودام اتصاهما قروتأ وقام التصارعة وان :تنلعا الأحوال بدور يشيه الدور 

الذي قام به اليهود”2 فيما يعد. 


)١(‏ ليرجع القارىه في معرفة تاريخ وطريقة تقال الملم اليونائي إلى العرب من جهة» ومعرفة 
خصائص الفكر الشرقي وأثر العلم البئال في تفكير الشرقين من جهة أعرى إلى مقلة ماكس 
ميرهرف بعنوانة من الاسكدرية إل بتدادطعوم موفةصعملم مم #مطعرماة جملة >2 
,لهطهدة وقد ظهر في 58841 (أعبار جلسات الأكاديمية البروسية للعلوم ‏ القسم الفلسفي 
التاريخي عام 145٠‏ من ص 740 فما بدعاوظهر له مخصر بالانجليزية في مجلة #صماءة 
#سالدت الغندية عام 1959 (ينانى) ص 17 - 238 وقد ترجمة الدكتور عبد الرحمن بدوي 
إلى المرية ضمن كابه: الترفث اليرنان في الحضارة الاسلاية (ص 0٠0٠-07‏ ولبرجع 
القارىء إل اه ه شيدرء بعنران: الشرق والتراث اليوناني غك 01 جع «متمدك5 .1111 
,ان عط هناونع كعك هنا وقد ظهر ضمن مجمرعة ,نعم عذ(المجلد الرايع عام 1914 
من ص 715 فما بدها. ولي هلين البحثين ما يشيع حاجة القارىء في الاليعين. 

00 ريما يقصد الزلف أن البهرد في الأندلس ترجمرا إل لنتهم كيرا من كب اليونا والغرب 
الفلسفية» وكانت هذه الترجمة سبياً في حفظ كثبر من مؤلفات العرب قتي ضاعت أصرفاءت 
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١‏ - الكتائس النصرانية: 

وجد الفاتحون المسلمون الكنيسة النصرانية منقسمة إلى ثلاث فرق كبرى» إذا 
صرفنا النظر عن الفرق الصغيرة الكثيرة» فكانت الكنيسة اليعوقبية» وإلى جانبها 
الكنيسة الملكانية الرسمية متغلية في سورية الحقيقية» وكانت الكنيسة التسطورية همي 
السائدة في فارس. 

وم تَخْلُ الفوارق المذهبية بين هذه الطوائف من أن يكون لها شأن في تطور 
مباحث العقائد في الاسلام. 

كان أتباع الكنيسة اليعقربية يرون أن اللاهوتية والناسوتية تؤلّفان في المسيح 
(عليه السلام) طبيعة واحدة» على حون كان الملكانيون يميزون بين طبيعتين في 
المسيح: الطبيعة الالمية والطبيعة البشرية» وكان النسطوريون أشد من الملكانيين 

فيقاً في هذا التمييز. 

ولا كانت الطبيعة ف حقيقة أمزها ارين قوةٍ ومبداً فعل؛ صار موطن التراع 
هر هل ما للاله من إرادة وفمل» و انيدان من إرادة وفمل متحدان في المسيح 
أم مما متمايزان؟ 

فأما اليعاقبة فإنهم» لأسباب دينية ولباب مرجعها إلى النظر العقلي» أكدوا القول 
بالوحدة في المسيحءإههميمتحيّفين من شأن العنصر الناسوتي. 

وأما التسطوريون فإنهم ذهبوا ينبتون للمسيح خصائص الانسان في الوجود 
والارادة والفعل» ميزين بين ذلك وبين ما للعنصر اللاهوتي. 

وفي هذا المذهب الأخير الذي ساعدته ظروفٌ سياسية وأحوال ثقانية مجالٌ 
أوسع للنظر الفلشفي في الكون وفي الحباة. والحق أن التسطوريين بذلوا أكبر جهد 
في دراسة علوم اليونان90©. 














-وعلى هذه التراجم اعتمد السيحيون بعد ذلك في معرفة اثتراث العربي واليونائي والاستفادة. 

منهمك خصرصاً قبل أن يعرقوا أرسطوا عن اليرتئية مباشرة 1 
(1) العرفة هذه الفرق التصرئية وعقائدهاء كا عرنها السنمرن» يمسن بالقارىء أن يرجع إلى الملل 
والتحل للشهر ستاني ص 191١‏ 115 طبعة لندن 1845م والفصل لابن حزم ماج ١‏ ص 


7 


- الرها ونصييين : 

كانت السريقية» وهي لغة كل من الكنيسة الغربية والكنيسة الشرقية (أو 
الفارسية): ولكن اللغة اليونئية كانت مُدْرّس إلى جانب السرينية في مدارس الأديرقه 
ويجب أن نذكر أن رأس عين وتنسرين كانتا مركزي الثقافة في الكنيسة الغربية 
(اليعقوبية). على أن مدرمة اليا كانت أهم من. ذلكء في أول الأمر على الأقلء 
لأن حجة الرّها بانت من الرقى درجة تجعلها صالحة لأن تكون لغة يكب بهاء 
ولكن هذه المدرسة أغلقت في عام 24م لأن معلّميها كانوا نسطوريين في آرائهم؟ 
ثم فنحت ثانية في نصييين. وقد نالت تأبيد الساسانيين إذ ذاك لأسباب سياسية» 
فنشرت العقائد النسطورية وامعارف اليواتية في بلاد الفرس. 





كان ما يُمَلّم في تلك المدارس ذا صبغة دينية غالبا ومتصلاً بالنصوص المقدسة» 
و موَهاً بحيث يواتي حاجات الكنيسة؛ غير أن الأطباء وطلاب الطب كانوا 
يشتركون فيه. على أنه إذا كان هؤلاى فْالغإلب من طبقة رجال الدين» فإن هذا 

لا يرفع التمايز بين دراسة الاامريتل والإشتغال بابلعارف النيويقر نعم كان القانون 
الروماي للعمول به في الشام يُعفى "للعتين<“(القتس العلمامم والأطباء جميعاً من 
دفع الضرائب» وكان يمنحهم كما يزنك أخرئولكن القسس , 
يداوو الأرواح» أما الأطباء فلم يكن له إلا معائجة الأبدانة وكان هذا وحلده 
كافياً في تبرير ما ناله الأولون من شرف التقدم على الآخرين. وظل الطب على 
الدوام شأناً من الشون الدنيويةه وكانت نظم مدرسة نصبيين (في عام 940هم) 
تقضي بأن لا ثُقرأ الكتبُ المقدسة مع الكتب التي تعالج أمور الدنيا في مكان واحد. 








كان الأطباء يعظمّون مؤلفات بقراط وجاليتوس وأرسطو؛ أما في الأديرة فكانت 
أول خصائص الفلسفة هي أنها حياة التأمل التي يحياها الْمْرضون عن الدنياء فلم 
يرا إلا بهذا الشيء الواحد الذي كان هنهم الأّل. 
- !4 وما بعدها من طبعة مصر سنة ١747‏ ه وليرجع إلى مثأل من مناقشة علماء الإسلام 
لمذاهب التصارى الختطلفة في كاب التمهيد للباقلاني ط. القاهرة 1547 حيث يتكلم مع كل 
قرقة متهم 


لفن 


4 - مدينة حران 

وكان لدينة حرّان في الجزيرة» وهي مدينة قرية من الها مكان خاص بهاة 
قفي هذه المدينة» ولاسيما عندما أخذت تزدهر من جديد منذ الفتح العربي» اتصلت 
وثنية الساميين القديمة بالأبعاث الرياضية والفلكية وبنظريات المذهيين. الفيئاغوري 
الجديد والأفلاطوني الجديد.وكان الحرفيون - أو الصائية”2» وهذه هي التسمية 





(1) راجع ما حكاه إين الندهم في الفهرست (ص )77١‏ نقلاً عن مررخ نصران» من أنهم بلديرا 
في أواخر عصر الأموذه بإشارة «شيخ من أهل حران ققيه» يتحلون اسم الصائبةه لكي يظلوا 
متمنعين جمقوق أهل الكتاب؛ وذلك لأن الصائبة اسم لطائفة دينية مذكورة في القرآن. ويذكر 
ابن الندهم (ص 751) ما يدل على أنه كانت م رياسة وروّساء منذ عهد عبد الملك بن مروان» 
وأنه (ص )77١‏ كان لهم كتاب يشتمل على متالاتهم في الترحيد في عصر الكندي فيلسوف 
العرب» وهو كتاب ينسيوتة لحرمس» أحيد أبيالهب؛ ويصف الكندي هنا الكتاب بأنه «على غاية 
عن الثقائة في التوحيدء لا يجد الفيلسوف» إذا أتمب نفس مندرحة عن مقالاته والقرل يهادر 
بل يعرف ابن النديم (ص 707 كتفاً هم مرجم إلى العبية؛ وفيه مذاهيهم_وصلواتهم. ويصف 
اين النديم (ص55) الحغاء نهم هن الصايدرن الإبراهيميون الذين آمنوا إبراههم عليه 
اه لمحت ل 0 والييروني الخولي عام 44٠‏ هجرية يعرف يقايا 

زلاء الصلعة الحرفيين وبذكر وعم عي أزعم)أن] مرلعيم عليه اللام كان منهما ثم يقرل 
م00 «َرححنَلاتعلم منهم إلا أنهم أثلى يوحتون الله ويتزهونه 
عن القبائح» ومسمونه بالأمعام ةرذ لي لتندهم صفة بالحقيقة؛ وينسيرن التدبير 
إل الفلك وأجرامه» ويقوئرن بعيانها ونطقها وسممها وبصرهاء ويمظمرن الأنرار»» ثم يذكر أنه 
كانت لهم أصنام وهياكل»]! يذكر حكابة أن الكعبة وأصنامها كانت لم وأنه كان لهم أبياء 
كيرونه معظلهم_فلاسفة. 
ونحن _نجد من أحكامهم وعباداتهم مسب حكاية البيروفيهما يشبه أحوال اليهود والمسلمين. 
ونا كن لصوف وهر الؤرخ ااقد التق يذكر قرل من قل هم هم الله يهلا 
قيقة؛ فإن الصلبة تستحق إذن درلسة خاصة؛ بالنسبة للفلسفة العربية وبالنسية 
9 هم يلا دل قدية اعلطت بها الغ هر ين عن مرح ويه 
السيطرة عليه في تصورهم للذات الالمية. فلمل تحلتهم ترحيد قديم برجع لابراهيم عليه 
ملامعيت إا مل الصرواتا بلة لنية رامت ».يندا ف بكي لين 
للشرق عناصر فللفية. والناظر في ديقة هلاء الصابئة برى مزيجاً غرياً من التوحيد والتتزيه 
ومن عناص خرافية وفيها تجيم وسحر وتعظيم لجن والشياطان والكراكب يوسطونهاء 
باحبار آلغة دنه ينهم وين الل ويقريون ضا الفرلينحتى الاسالية منهارهم أعياد وطقوس 
ورسوم رمزية وتمائيل وتعليقات من أعضاء الحيوفات. وقد بقيت لذلك آثار حتى عهد لبن 
النديم. ولكن أهم ما في مذهبهم هر الترحيد البنى على التزيه لذاث الله والعناصر الفلسفيقت 









ذا 


التي أطلقت عليهم في القرنين التاسع والعاشر (الثالث والرلبع من الفجرة) يتسيبون 
حكمتهم المصطيغة بصيغة التصوف والأسرار المكنوئة (لاعطمك ا ممم ناورم 
إلى هرمس للحلّث الحكمة© ومعاععسانة معسعيم و أغاثايمون9©» 
(ممسعهفوطنهوم) وأوراتيوس 29 (انازصه:0) وغيرهم؟ وقد أخذوا عن حسن ني 
يحكم وباراء موضوعة ترجع للعصر الاغريقي المأخن وربما يكون بعض هذه 
الحكم قد وضع بين ظهرانيهم. وقد نشط قليلون منهم في الترجمة وف تأليف يدل 
على سعة العلم» وكان لكثيرين منهم اتصال علمي وثيق بعلماء الفرس والعرب من 
القرن الثامن إلى العاشر الميلادي (من الثاني إلى الرابع الحجري). 


© - جنديسابور: 


وجاء كسرى أنوشروان (81ه - 4لاهم) فأسس في فارس» بمدينة جُنديُسَايور 
معهداً للدراسات الفلسفية والطبية"©؛ وكان معظم أساتذته من النصارى 





- الأعوذة في الغالب عن أرسطو - راجم الاسيتقصاء: كاب الفهرست ص 71 وما 
بمدهاء وكاب الملل والتحل للشهر ستاني م776 7٠7‏ من طبعة لندنه وما يسوقه المؤلف 
من نقط لاف بين الصائة والحنفاء من .مي 5 .»وما بعدهاء ولينظر القارىء مادة «صابئة, 
في دائرة المعارف الاسلامية جزم .4. .ص 275 +7 لبري طائنتي المباعة: الطائفة الديية 
المذكورة في القران والطائفة الفلسفية ابجع اإلجز الأول“ تل “رمائل الكندي التي نشرناها -- 
القاهرة 146٠‏ ص 78 فما بعدها من التصدير. 

(1) لبرجع القارىء إلى طبقات الأطباء لاين لبي أصبيعة (ج١‏ صن 5اء 7 طيع مصر 1144 ها 
- الها م) ليرى أخبار لفرئسة وأنهم كقوا ثلالةه وبذكر صاحب الفهرست (ص 570 
من طلبعة ليترج) عن الكندي أه أطلع على مقالات طومس في التوحيد دلا يجد الفيلسرف إذا 
أتمب نفسه متدوحة عنها والقول يهان ققد يجوز أن يكون لفلسفتهم أثر في تفكيرها راجع 
مقدمتنا ارسائل الكندي. 

(؟) أو أغاثوذيرنه وهر مصري» وكان أحد أبياء اليرنايين والمصربين - اطبقات الاطبام اج 
صلا 

(5) بسميه صاحب الفهرست (ص8١)‏ أراق» ويذكره مع كيياء الحرئيين والكلدفيين. 

(؛) كنت بغارس في القرن الادس الملادي نهضة علمية؛ ومن مظاهر ذلك إزدهار مدرسة 
جنديساور أكبر ازدهار في تاريخهاة ققد لس بها معهد طليء وألمق به مستشفىة وكان 
الأسائفة والأمباء من امنود أو البوان الذين أعرجوا من بلادهم ولجأرا إلى فارس أو من 
التصارى اسريانة وإذت ققد التقت في جتديسابرر الحكمة المندية والقارسية واليوناقية التقاءاً 
خسباء في ظل ملك مستنير؛ وهو كسرى أتوشروان» وقد واصلت المدرسة نشاطها بعد الفتح- 








رذن 


التسطوريينة على أن كسرى كان له شغف بلثقافة العقلبة فشمل تساعه كلا من 
النسطوريون واليعقوبين؛ وصار التصارى السريان أطباء فتالوا الحظوة التي نالوها 
في قصور الخلفاء فيما بعد 

ثم أخرج من أثينة سبعة من فلاسفة اذهب الأفلاطوني الجديب إفاواهم كر 
في قصره عام 4ه م؛ وربما كان ما لاقوه هناك شبيهاً بما لاقاه أصحاب الفكر 
احير من الفرنسيين في البلاط الروسي في القرن المتصرمة وعلى أي حال فقد حو 
إلى وطنهمء وكان لكسرى من تقدير حرية الفكر ومن كير الهمة والروح ما جمله 
يخلّى بينهم وين الرحيل» وينص في معاهدة السلام التي أبرمها مع بوزئطة في عام 
م على ضمان الحرية لحم في عقائدهم؛ ولا شك أن مقامهم في الفرس كان له 
يعض الأثير. 


6 - تراجم السريان: 

يمد عصرٌ الترجمة لكتب اليونان:الفلسفية على أيدي السريان» من القرن الرابع 
اميلادي إلى القرن الثامن تقريبا قفي امرك الرابع تُرجمت مجموعات من الحكم. 

وأول مترجم يُذكر باسعه َربَروَتوتنَ “دادم «قسيس وطبيب في أتطاكيةء 
(في النصف الأول من القَرنَةإلتكاييباليلادي)؛ وربما كان عمله مقصوراً على 
شرح كتب ارسطو المنطقية أو أيساغرجي لفرفرريرس (كدافبزناممم©. 

وأشهر من سرجيسر9؟ الرسعنى (ضنة'ك23 708 كنائهع5) الخوفي حوالي سن 
السبعين أو ما يقاربها في القسطنطيننية على الراجح» وهو راهب وطبيب عراقي 
أحاط بالعلم الاسكندري كله ويُحمل أن يكون قد حصّل هذا العلم في 
الإسكندرية؛ ولم يقتصر في الترجمة على كتب الالميات والأخلاق والكتب المصطيغة 
بصبغة التصوف» بل شملت ترجمئُه فوق ذلك كتنب الطبيعة والطب والفلسفة. 


> العربي »ومنل أوائل العصر العبامي بدأ الاتفاع بأسائفة هذه اللدرسة؛ تأندت خلفاء الإملا) 
بالأطباء قرونء وكان لها شأن في الحركة العلمية في الإسلام - راجع بمث ميرهوف المشار إليه 
في صن 16 هامش رقم ١‏ 

(1) ويسيه إن أصيعة ج١1‏ ص 0108 0183 505 مرجس الرأَس عيني» ويقول لله أول من 
نقل كتب اليرنان على ما قبل إلى السريقية وإله ماحب مصنفات كثيرة في الطب والفلسفة. 
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وقدا واصل السريان هذه الحركة العلمية إلى ما بعد الفتح العربي»فترجم يعقوب 
الرهاري (54دع80 هه مله[ (حوالي 4٠‏ - 8 ١لام)‏ كتب اليونان في الالميات 
ولكنه اشتغل إلى جائب هذا بالفلسفة؛ وأقى بأنه يجوز للقسس النصارى أن يقوموا 
بتعليم أبناء المسلمينءعندما اسّفتى في ذلك؛ وهذا يدل على إن المسلمين كانوا في 
حاجة الى الثقافة» وأنهم رغبوا في تحصيله"©. 

وترجم السريان ما ترجموه من كتب اليونان بأمائة في الجملة»خصوصاً سرجيس» 
غير ان مطابقة الترجمة للأصل تبدو في كتب امنطق والعلم الطبيعي اكثر نما تبدو في كتب 
الاخلاق أو ما بعد الطبيعة؛ ققد حذفوا كثيراً من غوامض هذين العلمين: أو هم فهمره 
على غير وجهه وأحلرا عناصر نصرانية حل كثير ما هو وثني؟ فبطرس وبولس ويوحنا 
تظهر أحيااً بدل سقراط وأفلاطون وأرسطوءوحل الاله الواحد محل القَدَر والآلهة 
المتعددة؛ ثم نرى أفكاراً كفكرة الدنيا أو الخلود ) أو الخطيئة تصطبغ بالصبغة النصرانية. 

على أن العرب من بعد قد أربوا على السريلنئ محم وصل إليهم بطاع لضتهم وثقافتهم 
ودينهم؟ وقد نستطيع تعليل بعض هذا يتفؤر للك ن/بن) كل ما هو وثني» أما بعضه الآخر 
فيرجع إلى أنهم كنوا أقدر من غيرهم على حصت العناصر الأجبية وتشريها. 
- الفلسفة عند السريان: 

وعنى السريان إلى جانب قليل من كتب ات والطبيعيات والطب بأمرين: 
فمُنوا أولاً بمجموعات الحكم الخلقية النهذييية وقرنوها بشيء من الكلام في سير 
الفلاسفة» وبالجملة عنوا بالجملة الفيثاغورية الأفلاطونية التي تنزع إلى التصوف؛ 
وأهم ما نجد من يه الحكم المنحولة المنسوبة إلى فيثاغورس (0795جهطارم) 
وسقراط وفلوطرخس''؟ (التتقانةا8) وديونوسيرس (دااووم010) وغيرهم. وكان 
حكعية الات الس ا 
الفيناغورية. أو الأفلاطونية الجديدة» أو بما يتفق مع النصرانية؛ بل تحن نجد السريان 


في أديرتهم يصورون أفلاطون في صورة راهب شرقي اتبذ لنفسه صومعة في قلب 











(1) راجع يحث مببرهوف المشار إليه في ص6١‏ هامش رقم ١‏ 
(5) هذا هو الاسم المعرب .كتقاط 


كنا 


اليرّية بعيداً عن مساكن البشره وبعد أن ليث ثلاث سنن صاماً يتفكر في آية من 
الكتاب المقدس انتهى به تأمله إلى الايمان بالتثليث. 

أما الأمر الثاني الذي عُنَى به السريان فهو منطق أرسطر؟ وظلت شهرةٌ هذا الفيلسوف 
عند السريان» يا ظلت عند العرب زماناً طويلاً.تكاد تكون قاصرة على المنطق وحدّه 
وهم عرفوا من منطقه: المقولات وكتاب العبارة» وعرفوا التحليلات الأولى (كتاب 
القياس) حتى أشكال القياس الحملية؛ يا كان الأمر في الغرب أَرّلَ العصور الوسطى. 

ل .ايج إلى النلق عل تم كب علماء الكبسة لزنن لأا هذه اكب 

0 ثرة بامنعلق من الوجهة الصورية على الأقل» ولكن المنطنى لم يُمرف كله 

0 لم يُعرف الصا بل بشروح وتعديلات علماء المذهب الأفلاطوني الجديد» 
كا نرى ذلك مثلاً في الكتاب الذي اله باللغة السريائية بولس الفارسي كباله 
(مء0 لكسرى أتوشرواذة وف هذا الكتاب يُجمل العلم أسمى مكاثة من الايمانء 
وتُعرّف الفلسفة بأنها معرفة النفس.لذاتهاء وبهذه المعرفة تعرف كل شي ا يعلم 
الله الأشياء كلها بعلمه بنانه9؟ 





(1) كان بولس الفارسي هذة َي ستتلورياً ملماً بالعارف الفلسفية والدينيقء وكان في خدمة 
كسرى؛ وهو في مقدمته لككاب النطق (رابجع بحث كرولس المشار إليه فما يلي) يمتدح الفلسقة 
ويقرر أن المذاهب الدينية متمارضة في مسائل مثل وحدائية الله وقدرته على كل شيء وخخلقه 

له ومثل قدم العام وأبديه أو لقه من مادة أو من لا شيى» ومثل الاختيار الانسائي» إناناً 
ونيا بحيث لا يستطيع الانسان أن يصدق كل هله العقائد ما أو بمضها دون البعضء وعيث 
لا يكرن ثم سبيل إلى نكوين رأى واضح فيهاا فهي لا تزال نيط بها الشكركءولذلك يميز 
بولس يون موضوع العلم» وهر القريب الواضح لعلو وبين موضوع الإيمان» وهو البعيد 
غير الظاهر وغير العروف بلبحث» وبرى أن الملم أرق من الدين وأو بالطضيل» خصوصاً 
لأن للونين إذا يمثوا في مسائل اللدين جردوا العم من عناصر الدفاع بقوهم: ستعرف فيما 
بعد ما نحن مؤبنون به الآن مجرد إبملاة وبتهي بولس إل أن للعرقة الفلسفية أعلى من الدنية 
وأوثق. 
على أنا نجد في باب برزوية من كاب كليلة ودمنة وفيما يتضمته هذا الباب من تاريخ حياة. 
هنا الطيب وعته عن مثل أعلى لنفسهعمتدح العفل باعباره أحسن وسيلة للمعرفة» والاشارة 
إلى عدم اليقين في العارف الدينية وإ تعارض الأدياذة وكذلك نجد رسم برنايج حمياة فا 
من طريق مباشرة مهنة نافعة للحياة الانسئية؛ وذلك خارج خلافات الأديل» ولكن مع مسايرة 
روحها وغاهها الخلقيةح 








لها 








- وقد الباحثون في أمر هذا الباب: 

ما البيرو فهر في كلهه عن علوم لفند (تحقيق ما للهند من مقولف اص 78 من الطيعة 
الأوروبية) يتهم لبن المتفع بزيادة باب بروزيه في ترجمته لكتاب كليلة ودمتقه قصدأمته إلى 
«تشكيك ضعفي العقائد وكسيهم للدعوة إلى مذهب الائية» وهو بعد أن يقول ما يربح 
ممرنّه بكتاب كيلة ودمنة في الأصل لفندي والقارسي» متمناً إن كان يتمكن من ترجمتهء 
يقول عن فين المقفع إنه وإذا كان متهماً فيما زاد لم يل عن مثله فيما تقل». ودابع السروق 
في رأيه علماء أخرون مثل نولدكه وجبريلي (قظر يحث كرلوس الي ذكره ص 14 - 16 
وص 3١‏ لممرفة معام كتبهما). 

ونا كان موجوداً في بعض النسن أن اين المنفع قال إن الفرس وضموا باب برزويه فالظاهر أن 
الأستاذ السغير عيد الوهاب عزام يأخذ بهذه القضية درن أن يتعرض للبحث عن واضع لباب 
بعينه (أنظر مقدمة الأستاذ عزام لآخر وأدق نشرة لكتاب كيلة ودمنقه وقد أشرف عليها 
الأستاذ نفسهء ص 48 - 40 القاهرة 1441). 

أما بول كرواس فهر في بحث له منشور باللغة الألمثية في مجلة الدراسات الشرقية التي تصدر 
في روما 1701.209 ,تلعيومة:0 نقده5 ناوعك ماعافة بوكأفوبة8 - ل 16 2 تسد .2 (1933- 
4 .1-20 .م يذكر الآراء التي في مقدمة بلس لاسي كبطقه: مشيراً إلى ما بينها وبين ما 
في باب برزويه من شيه ظاهر» 5 يذكر أن مزوية.وبولس! كنا متعاصرين»وكانا مما في بلاط 
كسرى أفوشروان» الملك المستير الواسح العقل؟ يئر رأى كرولس أن يكونا معيرين عن روح 
مجلس كسرى بما كان فيه من سعة الى وي لكر وَلَلاف'افقافات» وأن يكون درزويه 
كان برى ما يراه بولس؟ ولمل لهن التفعء رأى هذا الباحث نفسهء أن يكون قد ومع نصا 
كان أمامه في الأمسل الفهلوي»رجعل من ذلك مناسية لبث آراله الخاصة, 

ولكن هذا الافتراض لا يقوم إلا إذا ليت وجودٌ باب برزويه على نمو ما في الأصل الفارسي؛ 
ولكن هذا الأصل قد ضاع. على أنه يمكن لزيد من التحقيق بمراجعة الترججمة السريائية الأول 
اللنقولة عن الفهلريةءلعرفة إن كان الفرس قد زادوا باب برزويه حقيقة. ولكن في أغلب الظن 
أن نولدكه وجبريعل لم يجدا في الترجمة السريقية ما يدحوهما إلى تغيير رأيهسا. واقباب لا يزال 
مقتوحاً لبحشه 

ولا يستطيع الباحث أن يتجاهل ما لكلام الليروني من قيمة» لأنه في أغلب الظن عرف الأصل 
المندي والفارسي القديمء وهرء فرق ذلك؛ العالم الحقق الذي لا يلقى الكلام إلقاى فلابد أنه 
لاحظ أن فين للقفع زاد باب برزوبه في الترجمة العربية أو أنه أحمه في الكتاب إتحاما إذا 
فرضتا أن فين للقفع كان قد عرف بعض أخبار برزويه أو بعض ما يشيه أرائه عند بلس أو 
غيرم 

ولين المقفع متهم الزندقة عند غير البيروني وقبل عصرهءفلا يمكن تبرلته من تهمة زمادة بوزوهه 
أو من التفصيل من آرائه ليث آرلءه هوء إلا إذا أكد الأصل الفهلري لنا دَئك ما قصة وضع 





يفنا 








- باب برزويه التي تتلخص في أن هذا الطيب أرادء بمد أن طلب املك الفارسي منه أن يتمنى 
من المكافأة ما بريدء أن يصل إلى معهى الشرف بأن يكلف املك وزيرة بزرجمهر بكتابة 
ترجمة برزويه ايكون أول باب من الكتاب. فهي قصة لا تخلو من غيال' وربما كان لابد 
من اختراعها أر استغلاها لايجاد مناسية للكلام في الآراء الموجودة في باب برزويه. ومن دلائل 
الرضع في باب برزويه اختلاف الأخباري أمره» وأن المقدمات الكثيرة لكياب كليلة ودمنة وقد 
كتبت في عصور مختلفة» وهي ممختلفة الترتيب باختلاف النسخ (أنظر مقدمة الأستاذ السفير 
عزام). 

ونستطيع أن نقول إنه ليس هناك ما يمنع أن يكؤن أبن القفع قد عرف مقدمة برلس نفسها 
في السريقية» واقبس منهاء ووسع ما لقتيسه» ومزج ذلك بما وجده من كلام عن برزويه» إن 
كان مثل هذا الكلام موجوداً قيقة في الأصل المهاري أو بما عرفه عن روح الفكري رهد 
عند المنودء ثم أضاف إلى ذلك أو أيده بما لاحظه من الأحوال الدينية والفكرية والاجتماعية 
وغيرها في أوائل العصر العباسي. وربما_يكرن هذا الرأي مقبولاً وموقفاً ين ما يقوله اليروق 
وما يواه كراوس» ولا مسيما أن كراول ني يلاحظ ما بين بولس وبرزويه من لاف ساني 
في الطابع الفكري وف التزعة. 

وبظهر أن لبن المقفع عرف أحبار بََرَوَبَْعجَبٌ به. فاستحسن أن يذكر أخياره وأن ينتفع 
بها في بيان مثل أعل» وتدل زوع لباب ...كله على ,للرشبة في حث القارىم وإقناعه بالخروج 
من دائرة التقليد إلى دائرة التمحيص والَْكر الشخصي؛ ولو أتعمنا النظر في باب برزويه 
الوجدناه عبارة عن وصف لتطور روح برزويه ووثثقله من حال إلى حال ويمثه في الأديان 
ولعمله طلب المكمةه. 





وتسبر هذه الروح حتى فتهاتها إلى غابة؛ هي الفكرة التي لملها قد أعجبت ابن المتفع والتي 
كان من الناسب أن تذاع في عصر فهدام دولة عربية وقيام دولة أخرى بفضل جهرد معادية 
للعرب كأمة ولتفرد دينهم بالسيطرة الروحية. برئضي هذا الطيب مهنة الطب - والطبيب 
بحسب منطق كلامه طبيب للبدن لكنه مقف ثقافة فلسفية وله طموح في القيادة الروحية أيضاً 
- لأن الطب «محمود عند العقلاء غير مذموم عند أحد من أل الأديان والملل»» وهر لا بريد 
من طيه الدنيا بل يطلب الآخرة وخير الانسائية وتخفيف آلامها. 

وهر ينهي من بمنه عن مثل أعلى لحياته وبعد مخاصمته لنفسه وتزهيدها في الدنيا ومن مشاهدته 
أن عمله لا يقضي على الش إلى الى من مثله الأعلى والجنوح إل الدينة وهنا ينظر في 
مشكلة الدين تقسهء الكنه يرى كثرة الأديان وبرى أن بعض الناس يتدين انق ليداً والبعض يندين 
خرناً والآخر تكسياً (وريما استطمنا أن نستشف من هله لللاحظة حالة العصر الذي عاش 
فيه لمن القفع)» وأن كلاً يزعم كه على صواب ويُرزي عل مخالقه» هذا إلى خلاف بينهمت 











ليه 








> شديد في وأمر الخائق والمخلوق ومبتداً الأمر ومتهاء» فيلزم علماء كل دينء ليعرف الحق منهم» 
لكن على أسلس «ألا يصدق بما لا يعرف» ولا بنع ما لا يعقل»؟ ثم يتتهي من السؤال والنظرء ومن 
رؤية أن كلاً يمدح دينه ويلم دين من خالفه إلى أنهم «بافرى يحتجونه وبه يتكلمونه لا بالمدل»ة 
فلا يطمين عقله بعد هذا البحث في الأديان ولا بجد فيه الثقة التي يتغيهاء كا أنه م يستطع تقليد 
دين لبائه» لأن ذلك حجة ضعيفة يحنج بها كل صاحب دين»ولو كان فنشدا. 

ول برض بإضاعة الوقت في البحث عن اعتلاف الأديان خوقاً أن يدركه الأجل»وحرصاً على 
عدم الانشغال عن العمل النافع الذي كان يعمله ويرجر منه الآخرة. فيترك البحث ويقرر أن 
«يقتصر على كل عمل تشهد الأننس عل أه بر وتفق عليه الأديانه: أي أن يتبع عقلهستمشياً 
مع الغاية الخلقية للأديان» ممناً بالآخرة وبلثواب وقعقاب وتمر ذلك؛ ولذلك يترك الشر 
بجوارحه وقلبه ويجعل الصلاح رفيقه الناصح ورأس ماله الياقي. 

ويزيده النفٌ في الدنيا وفقائها رغبة في الزهد الذي يوتي سكينة في الروح بتخليصها من الشرور» 
ويثمر استكمالاً في العقل؛ وبعد ترد بسبب مشقة الزهد وضيقه به» يفيس آلام الزهد في جنب 
ضمان «روح الأبد وراححه»: فيستقلهاء ويستجلي «مرارة قليلة تعقبها حلارة طويلة». ويتهي 
بوزوبه من فكرة أن الدنيا كلها عذاب,وبلاء: وك رمشاهدته لام الانسان مذ كونه جنا إل 
أن يشرف على هول المطلع الفظيع امش ل/#فظ كنوئت») ومن كون الانسانممع أنه أشرف الخلق. 
وأنضلهء دلا يتقلب إلا في شر ولا يوطت إلا.ينتة"وذلك في «الدنها الملرمة إنكا وهلاءا وشروراً 
ومخلوف» - ينتهي إلى الزهد كيه وقركا عاله «رإصلا حا يستطيع إصلاحه من عملف عله 
يصادف باقي أيلمه زمقاً يصيب ف وَلْلَا َل كَدَله وسلطناً على نفسه وأعوقاً على أمرء». 




















ونجد في بعض نسخ كليلة ودمنة عرض الكتاب (لاين المقفع) مطولاً: هو يحث القارىء على 
أن يتفع بقراءتهولآن العلم لا جم إلا بالعمل». وعرضه خليط من نصائح وحكم قد لا تربلها 
رابطة منطقية قوية» كأمما بريد أن بحث على ما بريده مثل قوله «ينبغي للعائل. ألا يقبل من 
كل أحد حديئ. ولا يتمادى ني الخطا إذا التبس عليه أمرهء حتى ينين له الصواب وتستوضح 
له الحقيقة» وذلك في ثمايا حكايات ونصائح تاسب القارىء العادي. 

الواضح أن لهجة باب برزويه وعرض إبن المتفع لا يدعان مجالاً للشاك فيما يقصدان إليه من 
توجيهءولي هذا الباب»من حيث بعض التصائح الخلقيةنفس الروح التي تجدها في كني 
الأدب المقير والكين 5 

ومهما يكن من شيء فإن هذا لباب الذي اخترعه أو وسمه لين المقفع كان له شأن ف مشكلة 
العلاقة ين الدين والعقل في الاملام»ويجب أن بقذر هر ومقدمة برلس الفارسي خطقة تقديراً 
خاصاً فيما تعلق بانتطور الفكري عند المسلمينء خصرصاً لأنهما قديمائه برجع أحدثهما إل 
أوائل العصر العباسي. 90 
ولا أكاد أشك في أن باب برزومه ان نقطة بداية لآرله أوسع وأكثرة شحن نجد فيه أفكارات 


ل 





وعبارات وملاحظات مما نجده بعد عصر فين اللقفع عن مفكرين أخرين» فكلامه عن ترجيح 
اسعادة الأبد على ائلذة الزائلة هو ما يقوله الأخلاقيون والداتمون عن الايمان بالآخرة كي 
العلاء والغزلل؛ وما يقوله في تبرير الزهد والايملا مستنداً إلى وصف ابس الانسائي وكوقه 
مدعاة إلى الاحياط بالايمان والعمل للخلاص من الدناء له نظير في الفكر العربي بعده وف 
الفكر الأوروبي أيضاأ (بلسكال)؛ ونزعحه الزهدية الخلقية التي تقصد إلى الاقنع» وكذلك 
وصفه لجهاده نفسه وتريته وزجره لهاء يشيه صنع الأخلاتين والزهاد؛ وتصريره الام الانسان 
طول حياته واستخفافه بالحياة ووصفه حال عصره واتقلاب القيم فيه وتراجع قوى الخير 
وصفاته وظهوره قوى الشر وصفائه - كل هنا يذكرنا بما نصادفه بعد ذلك من آراء الخشائمين 
الساخطن على الحياة وعلى عصرهم كالرازي الطيب وي العلاء؛ ومن الغريب أن مرقف 
برزويه مع نفسه ومراجعه اء وهو جردد بين السير شمر مثله الأعلى والاطمئنان إلى ما هن فيه 
يشبه مرق الغزالي» كا يحكبه في النقنه شبهاً مدهشأ هنا إلى أن تمجيد العقل؛ نجده في 
باب بعثة برزوبه وفي باب برزويه ولي عرض الكتاب لابن المقفعء وعارلة الاعتماد عليه في 
إنشاء وجهة نظر في الدين والحياة الخلقية» وما ا 1 
الوضع عقيدة دينية ومقياس خلفين ل لان العلم والعقل في مقلبل ما جاء له الوحي» كل 
هذا نجده عند امنزلة في شلْء اتنا الاعدال كا نجده واضساً عند المتطرفين من المقلين 
الخمردين منذ إن الروقدي حخي: لي اليلاة 

وبما يزيد فبما لتأثير هذه لتقديات من شأن أن كباب كليلة ودمنة كان ولا يزال كتلاً واسع 
الانتشار بين جميع طبقات” الَقَفَ" 

والآن لتعد بعد هذا الاستطراد الطويل إلى المشكلة التي شيرها بولس أر برزويه أو ابن القع 
- في أثرهما أو مستقلاً عنهما - حول قيمة العرفة الدينية والفلفيةة هذه الشكلة من حيث 
وضمُها ناسدة: فليس بين الآراء الفلسفية من الخلاف أقل ما بين الآراء الدينية في داخخل الدين 
الواحد هذا من جهة؛ ومن جهة أخرى فإن الأديان الكبرى !. خصرصاً الأديان للوحاق. 
منفقة في مسائل أماسية يمكن اعبارها دينية فلسفية في وقت واحد» وهي: الايمان بالله الذات 
الخالقة, وعياة بعد هذه اليا مع ما يقترن بذلك من وجود الروح وخلودهاء وبعلاقة ين 
الخالق وبين يني لم مظهرها الوحي وما يجيء به ربالقيمة اللطلقة للعمل الخيرء وبأن الانسان» 
مهما قيل في مسأنة أنه مخار أو مجبور: يمس في نفسه بالقدرة» فهر على ذلك مكلف. 
والأديان تخلف بعد هذا في تصور هذه الأثياء وفي إصرار كل فريق على صحة رأيه؛ فهل 
يمكن القول بتعارض أصرل الأديان الحقيقية فيما بينها أو بتعارضها مع الفلسفة الصحيحة؟ 
وهل ثم عل لوضع ا معرقة اتفلسفية لني هي أشبه بمغامرات للعقل بينها علاف كبير» فوق 
المعرفة الدينية؟ وهل قررت الفلسفة الصحيحة يوماً ما يناقض الأصرل العميقة للأديان من حيث 


العقيدة والعمل؟. 





- التراجم العربية: 

إن من الأمور التي تبين ما استفاده العرب من السريان أن علماء العرب كانوا يعدُون 
اللغة السريانية أقدم اللغات”"2 أو يعدّونها اللغة الصحيحة (الطبيعية). نعم إن السريان 
لم بيتكروا شيئاً من عندهم؛ ولكن ما قاموا به من الترجمة آلت فائدتةٌ إلى العلم عند 
العرب والفرس. والذين اشتغلوا بتقل كتب اليونان إلى العربية فيما بين القرنين الثامن 
والعاشر الميلادي يكادون جميعاً يكونون من السريان» ونقلوا ما نقلوه اما التراجم 
السريانية القديمة أو عن تراجم أصلحوها هم أو قاموا بها من جديد. 

وبُروى عن الأمير الأموي خالد بن يزيد (لمتوفي. عام مم ه - 8.4 م)”2 
وكان قد اشتغل بارشاد راهب نصراني أنه أمر بترجمة كتب في الكيمياء من اللسان 
اليونائي إلى العربي. 

وكذلك جمعت الأمثال واكم والخظلباتِ والوصاياء وجُمع كل ماله علاقة 
بتاريخ الفلسفة بوجه عام» وتُرجم مثل بهد /الأول. 


ولكن لم يُشرع في نقل كبب اليونآت "ف الطبيعة والطب والمنطق إلى اللسان 
و ع ا 


وقد أخذ ابن المقفع0": وهو مجوسي الأصل فارسي» بنصيب كبير في هله 
الحركة» ولم يختاف عنه من جاء بعده إلا باصطلاحات اتفردوا بها. ولم يخلص 
إلينا شيء مما ترجمه في الفلسفة. 


وضاع الكثير بما ترجم في القرن الثامن (الثاني المجري)» وأول ترجمة وصلت 


(1) تجد في كتاب الفهرست لابن النديم؛ عند الكلام على القلم السريائيء ص 17 شيئاً في هذا 
النى. 

(9) انظر ابن خلكان ج ١‏ اص 71١‏ وفهرست 
ما تقدم. 

5 راجع مقال كرولس عن أبن المتفع في مجلة الدراسات الشرقية التي تصدر في روما ,كسدعدكاظ 
1934 - 1933 ,/0337 :1ه ,ناماممفهه ذفدت5 تلهعة هاعنبقظ! بولأموساة له مطل دز ص 15١ - ١‏ 
وهنا يتعرض كرواس لتحديد شخصية ابن للقفع هذا ولسألة اللفة التي نقلت عنها كتب اليوتان 





النديم ص 2547 544 وهامش رقم ١‏ ص 





لق 


إلينا يرجع تاريخها إلى القرن التاسع (الثالث الهجري)؛ وهو عصر المأمرن ومن جاء 
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كان معظم مترجمي القرن التاسع من الأطباء» وكات كتب بقراط وجالينوس 
أول الكتب التي ترجمت بعد كتب بطليموس وأقليدوس”». ولنجعل كلامنا هنا 
قاصراً على الفلسفة بمعناها الخاص. 

يُروى أن يوحنا أو يحسى بن بطريق (أُول القرن التاسع - الثالث من المجرة) 
أخرج ترجمة قصة طيماوس لأفلاطونءوأنه ترجم أيضاً كتاب أرسطو في «الآثار 
العلوية» وكتاب «الحبوان» وأجزاء مأخوذة من كتاب النفسء وترجم كتايد دفي 
العالم», 

ويقال إن عبد المسيح بن عبد الله ناعمة الخمصي (حوالي 5٠١‏ ه أو همم) 
3 كاب سوفسطيقاً أو الأغاليط. لأرسطوه وترجم فوق هذا شُرْحَ جون 

يبون”"؟ على كتاب السماع لطيني كردم لأرسطو وأنه ترجم ما سعى خطاً 

0 «الربوبية لأرسطوء هوهو[ شرح لجرأ مأخر: ة من تاسوعات أفلوطين 
(مع0م2عممع) . 

ويقال إن قسطا بن لوقا البعلبكي”(توني حوالي 7.١‏ ه م أو 41م ترجم 
شرح الاسكندر الأفروديسي وشرح جون فيلوبون على السماح الطببعي وبعضّ 
شرح الاسكندر على كتاب الكون والفساد (©0ونامدم7معءعممذاماءمععء0) وكتاب 
آراء الفلاسفة («سدهمنام60لنام ماامهام) المنسوب إلى فلوطرخس وغير ذلك من 
الكتب. 





)١(‏ قارن فيما يتعلق بأول ترجمة ما يقوله بر وكلمان في ملحق كتايه جد ١‏ 759 ب «م. 

(؟) يذكر صاحب طبقات الأطباء أن للتصور مرض عام 8 هه واستعصى مرضه عل أطبائتة 
فأشاروا عليه باستدعاء جورجيس بن جبيريل رئيس أطباء جنديسايوره فلستقدمه وعالجة حنى 
شفى؛ ونقل له كثراً من كتب اليونلا نظر ما نقدم عن أو نقل كان في الاسلام هامش ص 
ويجد الباحث تفصيل ما ترجمه الخرجمونه من ذكر منهم هنا ومن لم يذكريعند بروكلمان 
جا ص 30١‏ - 404 واتلحق جا ص55 - 000 

(0) يسميه العرب يحبى التحوي. 

(4) أنظر ترجمته في طبقات الأطباء ج ١‏ اص 544 - 40؟كوني الفهرست ص 540. 
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وكان أب زيد حنين بن اإسحق (للتوثي عام 51.0 ه) وابته 50 
(التوقي عام 75 ه) ولين أخته حبيش بن الحسن ور المترجمين إتتاجا2؛ ون 
الأنهم كاثوا يشتغلون مما إن كبا كيرة تسب للواحد مد منهم تارة وللا. 
أخرى. ولابد أن كثيراً من الكتب كان يُترجم بإرشادهم بمعونة التلاميذ 
والمساعدين؛ وشملت ترجمئهم كل علوم ذلك الزمان» وكانوا يصلحون التراجم 
الإبتودة : ويترجموت جبا جريذة وكا حين اث عزجنة كنب الطببة وله 
ابنه أميل إلى ترجمة كتب الحكمة. 


وظل اَل يوالون التقل في القرن العاشر اليلادي (الربع المجري). وقد اشتهر 
من بينهم أو بشر متى بن يونس القنائي7”"(امتوف عام 504 ه 444٠‏ وأبو زكريا 
يحبى بن عدي المنطقي7© (حوالي 754 ه) وأبو علي عيسى بن إسحق ابن زرعة 
ننم - م4 ه)). وتذكر لأبي الخير بن الحسن الخمار (ولد في 701 هع 
وهو أحد تلاميذ يحبى بن عديء رسالةيفلوفاق بين ري الفلاسفة والنصارى” 
فوق ما ترجم وشرح من كتب كتارف» 

ويكاد نشاط المترجمين مبذ أيام حزن ب إصحق يكون مقصوراً كله على الكتب 
المعزوة إلى أرسطو بحق أو يياطل وُعَل كرات ها' ونفسيرات وشروح. 
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9 - فلسفة التقلة: 

وينبغي أن لا ند هؤلاء التقَلة من جملة الفلاسفة ذوي الشأن؛ إذ كان يندر 
أحتهم على اترجمة من تلق نفسه بل كان في كل الأحوال تقربياً يعمل 
طاعة لخليفة أو وزير» أو رجل عظيم. 





27037 - 184 انظر ترجمة حنين وولده وين اخته؛ مبسوطة في طبقات الأطباء ج 1 ص‎ )١( 

(5) ينسب إلى دير قى» وهو نصراق فتهت إليه رياسة النطفيين في عصره» وعليه قرأ امنطق بو 
التصر الفارائي» وتوثي يقداد عام 784 ه- طبقات الأطباء ج * ص 788 والفهرست ص 
0 

) طبقات الأطباء ج ١‏ ص 550 

(4) تس المصدر ص 784-586 

(0) فهرست صن 6ك 


وكان الطب هو فرع العلم الذي اخحصوا به وأكبر ما عُنوا به بعد الطب 
دراسةٌ الحكمة: أعني القصص الجميلة ذات المغزى الخلقي ,أو النواد أو الأقوال 
الحكيمة. وكان يشوق هلاء الحرجمين ما يعجبنا نحن مما برد في الحوار أو في 
القصص أو على المسرح من عبارات أصبحت شعاراً لفلسفة قائليهة وكانوا يعجبون 
بهذه الأقوال» ويجمعونهاء.ا تحويه من حكمة: وربما جمعوها لمجرد ما في تركييها 
من جمال البلاغة. 

وظل هؤلاء الناس في الجملة مخلصين لدينهم التصراني» دين آائهم. وقد روى 
إلينا من خبر ابن جبريل ما يدل على نزعتهم الفكرية» ويدل في الوقت نفسه على 
تساع الخلفاء وتقديرهم لحرية الفكر؛ فلما أحب الخليفة المنصور أن يحوّل ابن 
جبريل إلى الاسلام اجاب قائلاً: «أنا على دين آبائي أموت» وحيث يكون باثي 
أحب أن أكون» إما في الجنة أو في جهنم فلتسم الخليفة» وصرفه موفور 
العطية. 

وم يخلص إلينا من مؤلفائيا اخؤلام الب إلا النزر اليسير. 

ولقسطا بن لوقا رسال قصيرة. ف الفرق يين. النفس (9000) والروح - ونه 
دهعم - روح)» ترجمث إل اللاتيية يبت إلى أن وقد ذكرها الباحثون 
كيرا وانتفعوا به(" والروح عنده جسم لطيف مره التجويف الأيسر من 
القلبءومن هذا المكان تمد جسم الانسان كله بالحياة وبيله القدرة على الحركة 
والحس؛ وكلما كنت الروح رقيقة لطيفة صافية كان صاحبها عاقلاً مفكراً سائساً 
مديراً عيزاً 

وعلى هذا تتغق كلمةٌ الفلاسفة جميعاً؛ أما النفس دفإن وصفها على حقيقتها 
صعب معتاص جدأه”؛ وقد اختلف في أمرها أجلأ الفلاسقة وتناقضت أقوالهم؛ 











(1) طبقات الأطباء ج ١‏ ص 156 

(5) هله رسالة من أنفس الرسائل الفلسفية: ترجمها إلى اللاتينية يوحنا الأسباني منذ القرن الثاني 
عشر اليلادييعونشرها بالعربية الأب لويس شيخو اليسوعي في مجلة الشرق سنة 1411 عن 
نسخة خطية بالمكتبة الخالدية بالقدس الشريف. 

5) الرسالة المذكورة ص ٠١7‏ 





ويا ما كان الأمر فالنفس ليست جسم" لأنها تقبل أشدّ الكيفيات تضاداً في 
وقت واحد. وهي جوهر غير مركب: ؟ أنها لا تستحيل ولا تبطل بمفارقة البدذ» 
كا يقع للروح؛ أما الروح فهي واسطة بين النفس والبدن» وهي علة ثانية في الحركة 
والحس. 

وهذا الذي تقزر في أمر النفس ورد كيراً في كتب العلماء الذين جاءوا بعد 
ذلك. ولكن حينما أخذت فلسفة أرسطو تزحزح آراء أفلاطون إلى لمرتبة الثانية 
ظهر بالتدريج طرفان اخران متقابلاتة ظهوراً واضحا وأصبح الكلام في أمر الروح 
(ونعوعهمطم) من شأن الأطباء وحدهم؛ أما الفلاسفة فإنهم صاروا يضعون النفس 
(عامه5) في مقابل العقل (عقل) كداه؟؛ - إداء0 > اصلامع/ ونزلت مرتبة النفس» 
تأصبحت في جملة الأشياء الفانية؛ بل نجدها تتزل أحياناً إلى مجال الشهوات 
الخسيسة الشربرة» ‏ عند الغنوسطون. أما العقل المفكر فهو أكارف من النفس» 
وهو أسمى ما في الانسان» وهر وحده الجؤهر الذي لا يعتريه القناء. 

ونمن إذ نعرض للكلام في هذا لأسا الآ فكأنما نسبق التاريخ» ونستطرد 
إلى ذكر مسائل لم تكن قد ظهرك هنا“ التهد الذي نتكلم فيهءفلترجع إلى 


المترجمين. 





٠‏ - مدى معفة العرب بالتراث اليونالي: 

لم يكن في استطاعة الشرقيين قط أن يصلوا إلى أثمن ما خلفه لنا العقل اليوناي 
في الفن والشعر وكتاية التاريخ» بل ربما كان عسيراً عليهم أن يفهموه» لا كان 
يعوزهم في الالمام بحياة اليونان» ولأنهم لم يكونوا متهيتين لتذوق هذه الحياة. وكان 
العرب يحسبون تاريخ اليران لم بيدأ إلا مع الاسكتدر الأكبر"؟ وقد وصل 
إليهم تاريخه مماطاً بالأساطير. ولا شك أن له التي كان يبوّها أرسطو عند 
هذا املك العظيم في العصر القديم كانت سبباً في أن فلسفته نالت قيولاً حستاً في 








(1) انظر البراهين على ذلك ص ٠١٠ - ٠١+‏ من الرسالة التقدمة. 
(5) انظر مثلاً مفاتيح العلوم لأبي عبد الله محمد بن أحمد بن يوسف الخولرزمي طبعة ليدت عام 
مكور ص كلام 
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اقصور خلفاء الإسلام. وكان العرب يعرفون ملوك البونان حتى كليوباترة”2 وكانوا 
يعرفون أباطرة الرومان أما أمثال توا توكيديدس "الود من المؤرعين فلم 
يعرفوا عنهم شيئا حتى ولا أسماءهمة ان يأخذوا عن هروميروس أكثر من عبارته 
المشهورة:ديجب أن يكون الحالم نردأه. ولم يكن عندهم مرش بالتصصين 
الاغريق» ولا بالشعراء الغنائيين» ولم تؤثر الثقافة اليونانية في العرب إلا من طريق 
الرياضيات والطبيعيات والفلسفة» وقد عرفوا شيئاً من أطوار الفلسفة اليوائية من 
مؤلفات فلوطرخس وفرفوريوس وغيرهماء ؟ا عرفوا ذلك م كتب أرسطو وجالينوس 
ولكن هذه المعرفة كانت مشوبة بأُساطير كثيرة. وأما ما عرفه الشرق من مذاهب 
الفلاسفة الذين تقدموا سقراط ففيه ما يدل على الأقوال والمراجع المححولة التي كان 
يُرجع إليهاء وريما استطعنا أن نرده إلى آراء نشأت في الشرق ذائه» وحاول واضعوها 
أن يجعلوا لحا قيمة» فأسندوها إلى حكماء اليونان الأقدمين» وعلى أي حال فلا 
نجد بدأ من القول بأنهم رجعوا إلى :جد للصادر اليو 








١‏ - استمرار المذهب الأفلطرقٍ الجلديلد: 

ونستطيع أن نقرر بالاجعال :أن" ستيان والعربيع:تقبلوا إمساك جبل الفلسفة عندما 
كان سيقع من أيدي آخر الفلاسفة اليونان» أعني أنهم بلددوها حينما أخذ علماء اللذهب 
الأنلاطوني الجديد يشرحون فاسفة أرسطوءالتي كانت كتب أفلاطون تدرس وتشرح 
إلى جابها؛ وظلٍ الحراتيون وهم وبعض الفرق الاسلامية زمناً طويلاً يدرسون الآراء 
الأفلاطونية أو الأفلاطونية الممزوجة بمذهب فيثاغورس أحسن الدراسة» وكان يتصل 
بتلك الآراء كثير من مذاهب الرواقيين أو ص امذهب الأفلاطوني الجديد؛ وقد عنوا 
عناية منقطعة النظير بمحنة سقراط» إذ وقع في ألينة شهية طريقته التي تقوم على العقل. 
وكان لنظريات أفلاطون في النفس وف الطبيعة أثرُ عظيم فيهم. كان شعار فلسفة سقراط 
تلك الوصية المشهورة المكتوبة على معبد دلفءوهي: «أعرف نفسك». وصلت هذه 
العبارة إلى العرب في ثوب من المذهب الأفلاطوني الجديده وقد نسبوها إلى علي» مدن 
الرسول عليه السلام» بل إلى الرسول نفسهد 











1١‏ نفس الصدرء وتسسى كليريائرة قلوقطر. 
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من عرف نفسه فقد عرف ربه0"©. وكان هذا نصا استند إليه كثير من أهل 
النظر الصوفي على اختلاف مذاهبهم. 


وأخذت مؤّلفات أرسطو تال الحظوة شيعا فشيعاً في دوائر الأطباء وف قصور 
الخلفاء؛ وأول ما نال هذه الخطرة بالطبع هي كتب المنطق وبعض ما في كتب 
الطبيعة. وكان العرب يعتقدون أن أرسطو لم يتدع سوى المنطق؛ أُما العلوم الأخرى 
فكانوا يعتقدون أن مذهبه فيها متفق تمام الانفاق مع مذهب فيثاغورس وأنباذوقليس 
وأنكساغوراس وسقراط وأفلاطون» وئذلك كان امترجمون من التصارى والحرئيين» 
ومن حذا حذوهم يأخذون آراءهم في النفس والأخلاق والسياسة وما بعد الطبيعة 
من مذاهب الحكماء الذين سبقوا أرسطر. 


وكان من الطبيعي أن الآراء التي كانت معروفة عند العرب باسم أنباذوقليس 
وفيثاغورس وغيرهما لم تكن لهم في ايحقيقةة تهر كان العرب ينسبون فلسفتهم إلى 
هرمس ,أو إلى غيره من حكماء الشرف؛ َعَم ار أن أنباذوقليس كان من تلاميق 
الملك داودء ثم من تلاميذ لقمان الحكيم_بعد ذلك؛ وزعموا أن فيثاغورس تخرّج 
في مدرسة سليمان... وهكذ “ وَالكتبَ التي يذكرها مؤلفو العرب على أنها 
لسقراط هيء إن كانت صحيحة: ععاورات أفلاطونية تظهر فيها شخصية سقراط. 


وإذا صرفنا النظر عن الكتب الموضوعة النسوبة لأفلاطون وجدنا أن العرب 
يذكرون كنبه على تفاوت فيما بينهم في الاحاطة بهاء وهي: دفاع سقراط (ويسمى 
احتجاج سقراط على أهل أثينة)ء كريتون السوفسطائي» فيدروس» الجمهورية» 
فيدون» طيماوس»وكتاب النواميس. ولكن يبغي ألا نستبط من هذا أن العرب 
كانت لديهم ترجمات كاملة هذه الكتب كلهاء 


على أن من للؤكد أن أرسطو لم يستبد وحده بالسيطرة على عقول العرب من 
(1) ذكر الغزال هذا الحديث في المضنون به على غير أهله (ط. القاهرة 17:4 ه ص 4) مستدلاً 
به على راي له. وم أهند إلى هذا الحديث المزعوم في كتب الستق. 
(؟) انظر كتاب الملل والتحل للشهرستاني ص 550 0516 
لا 


أل لدم تأفلاطرنء على ما عرف العرب» كان يقول بحدرث العام وبقاء 
النفس وكونها جوهراً روحياً: وهذه آراء لا تتعارض مع عقيدة المسلمين. أما أرسطو 
فكان يقول يقدّم العام وكان مذهبه في أمر النفس وفي الأخلاق أقل _روحائية من 
مذهب أفلاطون؛ فكان العرب يرون فيه خطراً على دينهم» ححى لقد ألّف متكلمو 
الإسلامء في القرن التاسع والعاشر من ميلاد المسيح (الثالث والرابع من الجرة»» 
على اختلاف مذاهبهم كتباً كثيرة في الرد عليه لكن الأحوال تبدلت بعد ذلك» 
وسرعان ما ظهر فلاسفة نبذوا نظرية أفلاطون القائلة بأن في العالم نفساً كلية 
واحدةة وبأ نفوس أفراد الإنسان ليست إلا أجزاء متناهية من تلك النفس الكليةة 
وأخذ هؤلاء الفلاسفة يلتمسون ما يعزز رجاءهم في الخلود في فلسفة أرسطي 
لأنه جعل للنفوس الجزئية شا كيرا 
١‏ -كباب التفاحة: 

أما مبلغ معرفة العرب لأرسطلا فول حهدهم بالفلسفة» فهر يتجلى أرضح ما 
يكون في أنهم لوه كبا لسك لما فقد.وضلت إليهم كبه الصحيحة بشروج 
فلاسفة المذهب الأفلاطوقي التديتم وكنوا, لا يتيحدون في نسبة كتاب «في العالم» 
إليه. ولم يقف الأمر عند ذلك» بل هم نسبوا إليه كتبا كثيرة» كتبها الاغريق يعد 


وفيها قول صر بمذهب أفلاطون مشوباً بمذهب فيتاغورسء أو فيها الذهب 
الأفلاطوني الجديد, أو فيها مذاهب جديدة من مختلف المذاهب. 





ولنأخذ «كتاب التفاحة””» أول شاهد على ذلك. ويلمب أرسطو في هذا الكتاب 





(1) يزيد هذا الكلام أن كل مفكري المتزلة الأوين وكذلك الكندي كثوا جميعاً يفولرن بمدرث 
العام وألية لزان والحركة (انظ مثلا رسالة الكندي في وحدالية الل وتاهي جوم العا وعمكي 
صاعد في طبقات الأم عن الكندي أنه ألن كلا في التوحيد ذهب فيه إلى مذهب أفلاطون 

من القول يحدوث الثم في غير زمان. ولراجع القاريء تفصيل بيان موقف الكندي من كل 
من أرسطو وأفلاطون في تصديونا للجزء الأول من رسائله ص 4ه فما بعدها إلى ص 6/ او 
ص ٠١١‏ طيمة القاهرة .8و1, 

(7) تسمى هذه انحاورة «كتاب التفاحة» الأن أرسطو في أثائها يمسك بيده تفاحة بعصم بريحها 
ما بقي من نفسه؛ وفي غحام الحاررة يده ففسقط التفاحة على الأرض. (للمؤلف) 
وقد رأيت مختسراً لهذا الكتاب مخطرطاً ضمن مجموعه بالمكتبه التيمورية بدار الكتب- 
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نفس الدور الذي يمه سقراط في قصة فيدون التي أثنها أفلاطون: يدنو من فيلسوقنا 
الأجل فيأني بعضٌ تلاميذه لعيلدته» ويجدونه ميعهج النفس؛ فيدعوهم هذا إلى سؤال 
معلمهمالشرف على ريل أن بهم شيا في يق مامة انف وخلرده فقون 
لهم شيئاً قرياً من هذا: حقيقة النفس في امعرفة: في أمى صوّرهاء وهي الفلسفة؟ وكال 
معرفة الحقيقة هو السعادة التي تتعظر النفس العارفة بعد الموت؛ وثواب العلم علم أكمل 
منهه وكذلك عقابُ الجهالة جهالةٌ أشد. والح أنه ليس في هذه الحياة ولا في الحياة 
الآخرة» ولا في السماء ولا في الأرضء إلا الفلسفة والجهالة: وما تأتي به كل منهما 
من جزاء. والفضيلة لا تختلف في حقيقة أمرها عن الفلسفة» م لا تختلف الرذيلة عن 
الجهالة. ونسبة الفضيلة إلى الفلسفة أو الرذيلة إلى الجهالة كنسبة الماء للثلج» فهما 
شيء واحد وإن باينت صورةٌ كل منهما صورة الآخرة. 

والنفس لا تجد لذتها الحقيقية إلا في الفلسفة التي هي الأمر اللي في النفس» 
وليست تجد النفس سرورها في المطاعو ولإببني المشارب ولا في اللذات الحسيّق 
وما اللذة الحسية إلا جذوة تلتهب |ثليلا: ىم /تكمد.والنفس العاقلة التي تصبو 
الخلاص من عام الحواس الظليء هي تويتغتض يبعث إلى مدى بعيد. ومن أجل 
هذا كان الفياسوف لا يرهب لود كيل“ غوةيلقاءةملتبشراً متى ناداه الاله. وإن 
اللذة التي تهيّها له معارثُه القليلة في هذه الحياة هي الدليل على ما سيقع له عند 
الموت من سعادة: حين ينكشف له العام الأكبر الذي يجهلهء بل إنه ليعرف من 
الآن شيعا من هذا المجهول» لأن معرفة الشاهد الذي يُرى» وهي المعرفة التي نفتخر 
بهاء لا تكون إلا بمعرفة الغائب الذي لا يُرى. ومن عرف نفسه في هذه الحياة 
كفلت له هذه المعرفة أن يدرك كل شيء بعلم خالد» أي أن يكون هو نفسه خالداً. 








1١‏ - أوتولوجيا أرسططاليس او كتاب الربوبية: 
ونستطيع أن نستدل أيضاً على مبلغ معرفة العرب يفلسفة أرسطو من الكتاب 
الصرية وعنواته: «مختصر كتاب التفاحة لسقراط» والفينسوف الذي يتكلم هو سقراط. وعلى 
القارىء الرجوع إلى هذا المخطوط لفهم ما يقال من كتاب التفاحة هفاء والى تاريخ المذاعب 


القلسفية لسحلاناء وهو مصور يمكتبه الجاممة المصرية: ص -48١‏ 444 ليرى أصل هذا 
الكتاب. 


الذي وُسم خطأ «كتاب الربوية لأرسطو”". وف هذا الكتاب نجد 
أفلاطون الاهي مصوراً ف صورة مثل أعلى للإنسانه يعلم الأشياء كلها بالفكر 
الحدسي”” فلا يحتاج لمنطق أرسطو””. ولعمري إن الحقيقة العلياء وهي الموجود 
المطلقء لا مُذْرك بالتفكير بل بالمشاهدة في حال الغبية عن عالم المحسوس. يقول 
أرسطو» فيما ظنُ العرب» والقول في الحقيقة لأفلوطين: «إني ريما لوت بنفسي 
وخلعت بدني جانبا وصرّت كأني جوهرٌ مجرّد بلا بدن» فأكون داعلا في ذاتي» 
راجماً إليهاء خارجاً من سائر الأشياء فأكون الهم والمليم واتعلوم جميما فأرى 
في ذاتي من الحسن والبهاء والضياء ما أبقى له متعجاً بهت فأعلم أني جزء من 
أجزاء العالم الشريف الفاضل الالمي» ذو حياة فمّالة؛ فلما أيقنت بذلك بذاتي 
من ذلك العام إلى العام الالمي» فصرت كأني موضوع فيه متعلق بهه فأكون فوق 
العالم العقلي كله فارى كاني واقف في ذلك الموقف الشريف الالمي» فأرى هناك 
من النور والبهاء مالا تقدر الألسين*غل يعم ولا تعيه الأسماعم9», 











والنفس هي عحور البحث في “كتتيةرتويية. وكل معرفة إنسانية صحيحة فهي 
معرفة النفس» أعني معرفة الانستآق تفييمبأنة-يعزق ألا ماهية النفس» ثم يعرف 
آثارها معرفة دون ذلك. والحكمة العليا هي في هذه المعرنة التي لا بيلغها إلا قلي 
جداء ومي لا تُدرك إدراكاً تاماً من طريق المفهومات الفكرية ولذلك بيرزها 
الفيلسوف لناء معشر التاس» كله فنان ماهر ومشرّع حكيمء في ضور لا تزال 
متجددة البهاء» كأنها عبادة الله. وفي هذا بيدو الفيلسوف» فيما يعالجه من إبراز 
الفلسفة» شخصاً متعالياً عن الحاجات وأغراض النفوسء وساحراً يخلب الألباب؛ 
وعلمه يرفعه على العامة, لأنهم يظلون دائماً في قيود الأشياء وفي أغلال الفصورات 
والتخيلات والشهوات. 





1 نشر هذا الكتاب لأول مرة العلامة فريدريخ ديتريصى يرلين عام اخااء 
(5) أقصد العيان العقل الماش كأنه معاينة حسية. 

(5) تقس المصدر ص 358 - 154 

(4) تقس الصدر ص 4 


والنفس تفع في وسط مراتب الوجود؛ من فوقها الله والعقل» ومن تمتها الطبيعة 
والمادة”''؛ وهي تفيض من الله على العقلءوبتوسط العقل تفيض على المادة» فتحلٌ في 
الجسمء ثم تعرج إلى مكانها؛ وهذه هي الأطوار الثلاثة التي تتقآّب فيها حياةُ العالم. 
وامادة والطبيعة والاحساس والتخيل تكاد هنا تفقد كل ما لها من شأنة فكل الأشياء 
تستمد وجودها من العقل (5د0:) والعقل ملاك كل شيء» وكل الأشياء فيه مما9©.ر 
أما النفس فهي عقل أيضأ ولكن ما دامت في الجسم فهي عقل بالقوة» هي عقل تصوّر 
بصورة الشوق”" إلى العالم الأعلى إلى عالم الكواكبءعالم الخير والسعادة الذي يميا 

ات والشهواث. 

ذلك أرسطوطليس ي عرفه الشرقيون»ه و عرفه المشّاءون الأولرت في 





لية نورانية» متساميا عن 








نعجب من أن بالزقيزة م ريستطيعوا أن يفهموا فلسفة أرسطو 
فهماً خالصاً من الخطأء ذلك أنه إم يكن دهم ما لدينا من وسائل النقد لتمييز 
كتب أرسطو الصحيحة من الكيب بللجولة) وربما كان تمل الثقافة اليونائية غير 
ميسور لهم كا كان ميسورا لعلماء سبحي ف ارون الوسطى» فإن صملة هؤلاء 
العلماء المذهب الأفلاطوني الجديدء وكان ينقصهم بعض أجزاء المذعب 
الأرسطاطاليسى مثل كتاب السياسة» فكان بديهياً أن يستعيضوا عنه بكتلبي 
أفلاطون: الجمهورية او التواميس» ولم يفطن للفرق بين الأثنين إلا قليل منهم. 
ونم عامل آخر جدير بالذكر؛ وهو أن المسلمين وجدوا كتب المذهب الأفلاطوقي 
الجديد تشرح مذاهب فلاسفة اليونان وتوفق بينهاء فالتزموا الجري على هذا المنهج؛ 
وكان الفريق الأول من الآخذين بمذهب أرسطو مضطرين إلى الوقوف موقف الرد 


(1) تقس الصبر صن 

() تقس المصدر ص 235 49 

00 

(4) وكان المتأخرون يعتبرون أن من كتب أرسطر الصحيحة مختصر كتاب (ومعناه الأسطقسات 
الالية) ليرقلى. 


م 


على خصومهم والدفاع عن أنفسهم» فلم يكن لم بد - على وفاق كانوا مع الجماعة 
الاسلامية أُمْ على خلاف - من فلسفة مُلَكِمة الأجزاءء يجد فيها الانسان الحق 
الذي لا حق غيره. وقد ظهر علماء المسلمين فيما بعد من التقدير لكتب العلوم 
اليونائية مثل ما أظهره محمد [عليه الصلاة والسلام] من تقدير لكتب اليهود 
والنصارى المقدسة'"©؛ غير أن هؤلاء العلماء كانوا أعرف بالكتب التي رجعوا إليهاء 
ولكنهم كنوا أل حظاً من الابتكار؛ فقد كنوا يرون أن لقدماء الفلاسفة سلطناً 
في العلم يجب الخضوع له. 

وكان المفكرون الأولون في الإسلام مرّمنين بسموٌ العلم اليوئائي» حتى لم يكن 
يخالط نفوسسهم ريب في أنه بلغ أعلى درجات اليقين وم يكن من اليسير على 
الشرقيين أن يحنوا بمناً مستقلاً في أمور لم يطرقها أحد قبلهم» لأن الشرقي يرى 


أن من لا شيخ له فشيخه الشيطان2©9. 


ولم يكن هم بد من حاولة التوفيق#يين أفلاطون وأرسطوء وعلى الخصوص لم 
يكن لهم بد من أن يجاوزوا صابفين بلك إلتريات التي تناقض المقائد الاسلاميةء 
أو أن يُيرزوها في صورة لا تناقض-هذء-العقالد مناقضة صريحة؛ وإنما حاولوا هذا 
التوفيق جرياً على ما سبقهم إلية ‏ لاسفة. المذهب _الأفلاطوني الجديد9؟ . 

ولقد حاولوا أن يُرضوا خصومَ أرسطو وخصوم الفلسفة في الجملة»فوجهوا 
عناية كبرى للْحِكمٍ التي شأنها أن تقري الإيمان» والتي استطاعوا اقتباسها من 





(1) هذه المقارنة أماسها وجهة نظر غير السلمين في النبي عليه السلامم 

(1) هله اللتيجة التي يسهي إليها للزلف ناشعة عن نظرة سطحية للفلسفة الإسلامية وعن النظر إلى 
املاح البوائية خصوصاً من حيث امادة والاصطلاحات. لكن الحقيقة هي أن امعان الني قصدها 
فلاسفة الأملام لم تكن دائماً هي امعان اليونثية؛ وقد أثثر كل من متكلمي الاسلام وفلاسفته 
مشكلات ووصلوا إل حلول وكرنوا مفهرمات لم يعرفها اليونان. وقد فصل العرب في بحث 
المسائل تفصيلاً يضمن مم الاستقلال - راجع في تأبيد هذه الفكرة هنين ليرليوس أوبرمان .ف 
قمةندجع0 عن مشكلة العلية عند العربء ظهر في المجلة الفينارية المعرفة الشرق 7023686 
المجلد 15 (1916) من ص 706 إلى ص 500 وللجلد 7٠‏ (1615 - 01537 من ص 
إلى ص 4١‏ وكذلك مقدمة كتلهه عن الغزئل بعتران: عممتهنك: فص مطمعتطممم متهم عط 
,وتلسعمط0 وسعا تا ءزطه3 ثينا وليترج 1511 

(5) هذا لا ينطيق مثلا على ملعب العتزلة العقليين الذين اصطدمت أراوُهم باللدين اصطداماً واضحاً. 
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كتب أرسطو الصحيحة أو المتحولة» وإنما فعلوا ذلك ليمهّدوا السبيل لقيول آرائه 
العلمية. أما للخاصة فإنهم كاتوا يجعلون فلسفة أرسطوء كا جعلوا غيرها من 
مقالات الفرق والمذاهبء حقيقةً عُليا يُمّهد لها بعقائد العامة الموروثة بالتقليد 
وبمذاهب الحكلمين التي يتفاوت حظها من الأدلة الداعمة©. 
٠6‏ - الفلسفة في الاسلام: 

وظلّت الفلسفةٌ الاسلامية على الدوام فلسفة انتخلبية (ونادعنةناع): عمادُها 
الاقتبانُ مما تُرجم من كتب الاغريق؛ ومجرى تاريخها أدنى أن يكون فهماً وتشيباً 
لمعارف السابقين» لالتكارً؛ ولم كميّر تميزاً يُذكر عن الفلسفة التي سبقئهاء لا 
بافتتاح مشكلات جديدة» ولا هي استقلت بجديد فيما حاولته من معالجة المسائل 
القديمة؛ فلا نجد ا في عانم الفكر خطوات جديدة تستحق أن نسجّلها ل" 

ومع هذا فشان الفلسغة الاسلامية, مرج للرجهة التاريخية» اكير كثيراً من 
الوساطة بين الفلسفة القديمة وبين القليفة اكنبيكبية في القرون المي ون كيم 
دخول أفكار اليونان وامتراجها في أمدينة._الشترق! الكثيرة العناصر هو من الناحية 
التاريخية جدير أن يشوق الباحت بل يورخاص_بدزر ولا سيما إذا اسينا الفلسفة 
اليونانية ولم ندقق في مقارئة الفلسفة الاسلامية بها. ولهذا البحث شأن عظيم إذا 
كان يتيح لنا فرصة لقارنة المدنية الاسلامية بغيرها من المدنيات. والفلسفة ظاهرة 
في بلاد اليونان حتى لقد يعدا الأنسان غير خاضعة للظروف العامة التي تنشاً 
فيها المانيات» وبحيث لا يمكن تعليل ظهورها بأسباب خارجة عنها. 

ولتاريخ الفلسفة قٍِ الإسلام أن أيضاًء لأنه يُرينا أُولَ محاولة للتمدّي بشمرات 
الفكر اليوناي تغذياً أيمد مدى وأرسع حرية مما كان عليه الأمر في نشأة علوم 
العقائد عند النصارى الأوكين. وإذا أحطنا علماً بالظروف التي أتاحت قلك المحاولة 
امتطما أن نصل بطري القياى إل ناج متلقة بدخول لعلو اليونقية من طرق 
العرب إلى النصارى في القرون الوسطى؛ ولكن يجب أن تكون في هذا القياس 








(1) ريما يقصد الؤلف اين رشد خاصة. 
(01) هذه حكم لا أساى له - راجع هامش رقم ١‏ من الصفحة السابقق 


0. 





على حذرء ويجب ألا ترط في أمره الآن على الأقل؛ ثم إن معرة 
ربما أنادننا بعض العلم بالعوامل التي بتأثيرها تنش الفلسفة في الجملة. 

ونكاد لا نستطيع أن نقزل إن هناك فلسفة إسلامية بالعنى الحقيقي هذه العبارقة 
ولكن كان في الإسلام رجال كثيرون لم يستطيعوا أن بردٌوا أنقسهم عن التفلسف؟؛ 
وهم؛ وإن اتشحرا برداء اليونان» فإن رداء اليرنان لا يخفي ملاعحهم الخاصة» ومن 
اليسير علينا أن تَسْمَهِينَ بشأنهم إذا أطللنا عليهم 3 ذروة إحدى المدارس الفلسفية 
الحديثة المزهوّة بفلسفتها! ولكن يمسن بنا أن تتعرّقهم في بينتهم التاريخية لدع 
الآن ردٌ كل فكرة من أفكارهم إلى أصلها الذي انحدرت منه. تاركين هذا لمبحث 
قائم بذاته؛ وأما رضنا فيما يلى - يعدو الاشارة إلى الميكل الذي شاده المسلمون 

من المواد التي وجدوها مُهِيْة م20 





(1) إن حكم المؤلف على الفلسفة الإسلامية حكم جائرء فلمقكري الاملام فلسفتهم الخاصة» 
ورغم أنه لا توجد في تاريخ الفكر مستقلة حتى ولا اليونقية» قإن لكل فلسفة طلبعها ومشكلاتها. 
وساعتها في التراث الفكري الانسافي. 
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العاسف والعلوم المي 
إمصر ا لاول 
أو “بق 
١‏ - أنواع العلوم: 
كان علماء المسلمين في القرن العاشر الميلادي (الرلبع المجري)» يقسّمون العلوم 
إل: علوم عربية وإلى علوم الأوائل أ العلوم غير العربية”©؛ وكان من الأولى عندهم 
علوم اللسان» والفقي والكلام» والتاريخ» وعلوم الأدب؛ ومن الثاثية العلومٌ الفلسفيةه 
والطبيعية» والطبية. 
وهذا التقسيم صحيح في الجملة؛_فإذة الوم الأخيرة, وإلى جانب عِظّم الأثر 
الأجبي فيها لم تَشِعْ بين العرب بليوعلوةم أن العلوم اللسماة علوم العرب 
ليست من مبتكرات العرب الخالصة» ققد أو هي تكامل نمرُها في نواح 
من الامبراطورية الاسلامية اخدلط العَرنكآكبها جغيرههة؛ فمسّت الحاجة إلى التفكير 
في المسائل التي تتصل بالانسان أكبر اتصال» من الشمر واللغة» والفقه واللدين» 
وذلك بمقدار ما ظهر من فروق بين العرب وغيرهم؛ ولأنهم أرادوا بالبحث في 
هذه العلوم أن يتداركوا ما في معارفهم من نقص؛ ويسهل أن نتعرف تأثير الأجائب» 
ولا سيما القُرْس في كيفية نشوء هذه العلوم. 








وكان للفلسفة اليونانية من هذا التأثير حظٌ لم يزل شأنه في ازدياد. 
" - اللغة العربية؛ القرآن: 
وكان للعرب شغف خاص بلغتهم؛ وكانت هذه اللغة بما حوت من كثرة في المفردات 
ووفرة في صور التعبيرء وبما في طبيعتها من قبول للاشتياق خليقة أن تتبواأ مكانها ين 
(1) لعل الؤلف يقصد أبا عيد الله محمد بن بوسف الخوارزمي» حيث يقرل في مقدمة كتابه مفائيح 
الملوم: «رجعلته مقالتين: إحداهما لعلوم الشرائع وما يقترن بها من الملوم العربية؛ والثاثية لملوم 
العجم من اليرنائيين وغيرهم من الأن. طبعة ليدن 21440 صه 
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لغات العال4 ولو قارناها باللغة اللاتينية» في ثقلها وقلة مرونتهاء أو بائلغة الفارسية في 
فرط إسهابهاء؛ لوجدناها تمتاز عليهما بما فيها من صور لفظية قصيرة تدل على المعائي 
المجرّدة؛ وهذه خاصة عظيمة النفع في ممارسة العلوم» فنحن نستطيع أن نعبّر بهذه اللغة 
العربية عن أدق الفروق بين ا معاني؛ غير أن كثرة امترادفات فيها تنحرف بالانسان عن 
القاعدة التي وضعها أرسطو والتي تفضي بأن استعمال الألفاظ امترادفة غير جائز في 
العلوم المضبوطة التي مُحَدد فيها المعائي تحديداً دقيقا. 

وأي لغة فيها من جمال البيان وقوة الدلالة» ومن الصعوبة أيضأء ما في اللغة 
العربية» كان من الحتم أن تُهبَىء الدواعي إلى أبحاث كثيرة؛ عندما صارت لغة العلم 
عند السريان والفرس. 

وأكبر ما جمل التعمق في دراسة اللغة أمراً ضرورياً هو اشتغال المسلمين بمدارسة 
القران وقراءته وتفسيره؛ وكذلك حسي الذين لم يدخلوا في الاسلام أنهم يستطيعون 
إثبات أخخطاء لخوية في الكتاب الكزنم». فأقيَ/إلمسلمون على دراسة اللغة لهذا الغرض. 
وجيت شولهد من أشعار المرلب القديمة؛ ومن الكلام الي الجاري على ألسنة 
الأعراب تأييداً للغة القران»واضيفت ذه الشواهد ملاحظات عامة تعلق بصحة 
العبارة بوجه عام. 





وفي الجملة كان المقياس عندهم هو كلام العرب الحي الجاري في مخاطبتهم غير 
أن السلمين ا حاولا الدفاح عن صحة أسلوب القرآن م يخ صنيئهم من تكلفو 
أحيانا”'؛ على أن السدْج من المسلمين كانوا ينظرون إلى هذه الخاولة نظرة ارتياب» 

حتى أن المسعودي ليقص علينا أن بعض غاة البصرة كانو! يتكلمون في تصريف فيل 
من الأفعال الواردة في القرآن» وهم في نزهة» وكان بالقرب منهم جماعة من الأكرّة 
يجمعون الى دا منرم ختن له تفرم ا 0 








(1) لا أفهم معنى هذا اكلام قنحن إذا علمنا أن القرآن نزل بلغة العرب» فلا جرم أن يكون فيه 
ما فيها من ضروب اتعبيرة وإذا كانت قد لمعت الشواهد من لغة العرب كأدلة على صحة 

أسلوب القران» وهو طيعي» فهل في هذا تكلق؟! خصوصاً أنه تقرير لأمور تمس لغة العرب 

ليا ين ادس إن ب 162 5 6 

(1) كان أو خليفة الفضلٌ بن الحباب الجمحيء امنوفي عام 7.0 ه رأحد قضاة البصرة وأصحاب- 
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" - نحاة البصرة والكوفة: 

والعرب ينسبون إلى علي بن أبي طالب ولح علم النحو وأشياء كثيرة غيره؛ 
حتى لينسبون إليه تقسيم أرسطو الكلمة إلى ثلاثة أقسام. 

والحقيقة أن الناس بدءوا يدرسون النحو في البصرة والكوفةٍ ويحيط الغموضٍ 
بأول نشوء دراستهة فلو نظرنا إلى كتاب سسيبويلاا لوجدناه عملاً ناضجاً ومجهوداً 
عظيما حتى أن التأجرين قالوا إنه لابد أن يكون ثمرة جهودٍ متضافرة لكثير من 
العلماىء مَثَلهِ مل قانون بن سينا في الطب. 

ومعرفئنا بوجوه الاختلاف بين أهل الكوفة وأهل البصرة ليست كافية؛ فيقال 
إن نحاة البصرة قد جعلوا للقيلى شأناً كبيراً في الأحكام الحملقة بأمور اللفقه 8 
فعل البغداديون فيما بعد على حين أن نحاة الكوفة ترخصوا في أمور كثيرة تيد 
عن القياس؛ وهذا سُمّىَ نحاة البصرة «أهلّ المنطق»» تمبيزاً لهم عن نحاة الكوفةة 
وكاتت مصطلحاتهم التحوية مياينة بعضن::للباينة لنظائرها عند الكوفيين. 

وكان العرب الذين بقوا على سليقيهما اليم غير متأثرين بالثقافات الجديدة» 
يرون أن امنطق أفسد عقول الكثيرينحَتَن”أترَقُوا في التدقيق في أمر اللغة؛ ولكن 
الآخرين قامت قواعدهم في مر اللقة“تيق,الأجواء. 
أهل البصرة إلى الانتفاع بالمنطق لم يكن محض اتفاق» لأن تأثير المذاهب 
الفلسفية ظهر في البصرة قبل ظهوره في غيرها؛ وكان بين نحاة البصرة كثيرٌ من الشيعة 
والمعتزلة الذين أفسحرا السبيل للحكمة الأجنبية لكي تير في مذاهبهم الكلامية. 




















- النوادرء هر وبعض أصحابه جالمين تحت الدخل» على ضفة نهر من أثهار البصرق فسأله 

بعضهم عن حكم الولو في قوله تعالى: طإيا أيها الذين أمنرا قوا أنفسكم وأهليكم ثارأ وقردها 

الس والحجارة 2 ثم سأله: كيف يقال للراحد وللأتين والجماعة من الرجال والنساي ثم 

سأله أن يقول ذلك بالمجلة, فقال: فى قبافوا في تيافين» فلما سمع الأكرة ذلك استعظموه وقالوا: 

تقرون القرآن بحروف الدجاج؛ وعدرا عليهم فصفيرهم» ضما تخلص أب 
خليفة والقوم الذين كوا معه من أيديهم إلا بعد كد طريل». مررج الذهب ج له ص 181 
- 184 طبعة باريس. 

1 هو أبو بشر عمرو بن عثمان بن قنبر مول بني الحارث بن كمبء وفي تاريخ وفاته ععلاف.فيقول 
البعض إنه توفي عام 17١‏ ه والبعض إنه توفي عام 18٠‏ اه أو 184 ها 
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- علم النحو الخأثر بالمنطقءالعروض: 

وقد أن منطى أرسطو في علوم اللسان التي لم يكن ثأنها جمع الشواهد 
والترادفات وتحرهاءلأن هذه تتقيد بالموضوعات التي تعالجهاعلى أن السريان 
والفُرس كانوا قبل العصر الاسلامي قد درسوا كتاب العبارة (18018010]9/5:145) 
لأرسطو مع إضافات ترجع إلى الرواقيين وإلى أهل المذهب الأفلاطوني الجديد. 

وابن المممّع الذي كان في أُول الأمر صديقاً للخليل بن أحمد» يس للعرب 
الاطلاع على كل ما كان من اللغة الفهلوية من أبحاث لغوية ومنطقية؛ وعلى هذا 
امثال حُصيرت الجملٌ في أنواع خمسة حيناً نيا أو كسة عيط أغرة ل اعفيت 
أتسامٌ الكلمة الثلاثة: الاسمء والفعل» والحرف. 

ثم أتى بعض العلماء كالجاحظ فأدحل أشكال القياس امنطقية في أساليب 
البلاغة2 . 

وقام جدال من بعد حول مسأل .الإلاغة أهي في اللفظ أم في المعنى؛ ثم دار 
البحث في اللغة أهي توقيفية فطؤة يلوي وكيع الانسانه وبالتدريج رجحت كفة 
الرأي الفلسفي القائل بأنها اصطلاحة مزق وضع الانسان. 

ويرى إل جانب أثر مط أل :الات أو التعليمية؛ ٠‏ وكا جمع النثر 
الذي يجري 8 عحاورات الناى» وكا جمعت آيات القرآن» كذلك جُمعت قصائد 
الشعراءء بل صنت أيضاً بحسب مبدأ معيّنء كالوزن الشعري مثلاً. 

وبعد النحو نشأ العرُوض؛ ويقال إن الخليل بن أجد”", أستاذ سييويه هو أُوّل 

من استعمل القيلى في علم اللفق وثروى أنه مُسْبِط علم العروض» وعل حين 
أن اللغة التي يُكتب بها الشعر كانت عير العنصر القومي الاصطلاحي في الشع, 
كان هناك من برى أن ونه العروضي أُمر طبيعي يشترك فيه البشر جميعا؛ لذلك 








(1) انظر ما يلى. . 55 

() كلمة علاماءة8 يراد بها الخطابة أو البلاغة بالممنى الاصطلاحي؛ وتجد للجاحظ أثراً في 
الناحيتين: أما في الخطبة فإشارته إلى القيلس المضمر في البيان والتيينة وإما البلاغة فا يذكره 
البلاغيون من أنه هر الذي أدخل القن البديعي للعروف عندهم بالقول المرجب. 

(1) ولد عام ماله من الهجرة وتوفي بين +15 1/6 هلين خلكان ج ١‏ ص 115). 
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١ 0 5 5-1 30 7‏ ا ع 
نجد ثابت بن 5ر20: في تصنيفه للملوم يرى أن الوزن العورضي أُمرٌ جوهري» 


وأن علم العروض علمٌ طبيعي؛ وهو لذلك يعد من أقسام الفلسفة. 
ه - علوم اللغة والفلسفة: 

وبرغم هذا كله اححفظ علم النحو العربي بخصائص له ليس هذا مجال الافاضة 
فيها؛ وهوء على أي حال» أثر رائع من آثار العقل العربي ما له من دقة في الملاحظة» 
ومن نشاط في جمع ما تفرّق؛ ويحق للعرب أن يفخروا به. قال أحد علماء القرن 
العاشر لليلادي (الرابع من الهجرة)» في انتصاره للعرب وتفضيل علوم العربية على 
الفلسفة: ومن أدرك ما في الشعر العربي وأوزانه من دقة وغَرْصِء عرف أن ذلك 
أعظم شأناً من -الأعداد والخطوط والتقط التي يعتمد عليها قوم يتوهمون أنهم 
قادرون على: إدزاك حقائق الأشياء؛ ولا أرى كبير نفع لهذه الأشياء التي إن كان لها 
بعض الفائدة» فهي مُضْرّة بالعقيدة. وتوْدّي إلى مفاسد نعوذ بالله منها2. 

فلم يكن العرب يحبون أن تعكر عليهام لآل الفلسفية العامة صفاء اللذة التي 
يجدونها في دقائق لختهم؛ وك ثَمَرَ أاتة#اللغة دون من صيغ لغوية أتى بها 
مترجمو الكتب الأجنبية!! ١‏ 

وقد ذاع فنّ الخط الجميل كرما دآع ستل اللغة بمناً علميا وبلغ من 
الرقي صورة فيها دقةٌ وسمو؛ وهذا الخط أدنى إلى الزخرفة منه إلى الابتكان شأن 
الفن العربي في جملته؛ وتتجلى لنا في خصائص الخط العربي دقة العقل الذي 
وضعه ولكن نظهر فيه في نفس الوقت قلة اهمة والتوثب؛ وقد نرى هذا في أطوار 
الثقافة الغربية كلها. 















(1) هر ابن الحسن ثبت بن قرة الحكيم الحراي؛ ولد عام 51١‏ ه وتوتي عام 146 هت لين 
خلكاد ج ١‏ عى 104 - 0175 وطيقات الأطياءج ؟ صن 735 - 780 والتهرست ص 
475 وله كاب في تصنيف العلوم تشرت ترجمته اللائينية في أواعر القرن الاسع عشر بأققيا. 

(5) الم أستطع الاهتداء إلى صاحب هذا النص» وإذا كان من كلام أبي سعيد السيرافي التوني 
عام 75 ه في مناظرة له مع متى بن يونس فالكلام تلخيص لفكرة لي سعيد عن الفلسقة. 
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ترا 
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١‏ -السة الحديث» الرأي: 
إن المقياس الذي يرد إليه امسلم أفعاله ويني عليه أحكابه إذا لم يحكمه سلطان 
العُزفء هو كلامٌ الله امترّل في القرآنه ثم التأسّي بنييّه (عليه السلام). 


وبعد أن توني النبي جرى العمل بسنته في الأمرر التي لم يتزل فيها نص كتاب» 
أعني أن الناس ساروا في أقوالحم وأفمالهم على سئة النبي» كا وصلت إليهم عن أصحابه. 

ولكن بعد أن فح المسلمون بلاداً ذات مدنيات قديمة نشأت مطالب جديدة 
من كل وجه لم يكن للاسلام بها هر ذلك أنه بدلا من وُونَ الحياة العربية 
البسيطة وُجدت هناك عادات لأنظية يكم فيها الكتاب الزلك ولم برد في 
السئة بالنص ولا بالتأويل ما بين“ الطريق”إ معالجتها. 

ثم أخذ عدد الوقائع الجزئية نيزا لو وهي وقائع لم ترد فيها نصوص 
وم يكن للمسلمين بد من الحَكُم فيهاء إما بما يتفق مع العف الموروث أو بما 
يهديهم إليه الرأي الاجتهادي؛ ولابد أن يكون القانون الروماني قد ظل زمناً طويلاً 
يؤثر تأثيرأ كبيرا في ذلك» في الشام والعراق» وما من ولايات الامبراطورية الرومانية 
القديمة29. 

وِسي النقهاء الذين جعلوا لرأيهم شأناً ف إصدار الأحكام, إلى جانب الكناب 
والسنة «أهلَ الرأي» ولماهم أُبو حنيقة .م - ه). مَوْسَسُ مذهب الحنفية. 





(1) راجع فيما جعلق بهذا قباب كلهء خصوصاً فيما هعلق يأصول الفقه وتاريخها ونطور بعضها 
وبالقيمة الفلسفية لخذه الناحية كتاب «تمهيد تاريخ القلفة الاسلامية» للأستاذ لأكير المرحوم 
الشيخ مصطفى عبد الرلزق» طبعة القاهرة 1444 ص 174 - 5468 

(1) راجع في هذا فر الاملام للأستاذ للرحوم أحد أبين اترى مقدار هذا التأثير رص 5.8 - 
5.6 من الطيعة الثالئة 184 هب 78وام). 
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على أن الفقهاء في المدينة نفسها كنوك قبل ظهور مذهب مالك (وه - 184 
ه)» يستعملون الرأي استعمالاً لم يكن منه بأس» وإن كان قليل المداى؛ وكذلك 
استعمله أل المذهب للالكي أنفسه0©. 

ولكن ا بدأ النلى يعرضون عن الرأي بالتدريج بعد أن أصبح 
تقوم على الحوى» قوى مذهب القائلين بوجوب الرجوع في كل شيء إلى الحديث 








عليها في تمييز صحيح الأحاديث من موضوعهاء وكانت 
هذه القواعد تُمنى بسند الحديث وموافقته للغرض الذي يستشهد:به فيه أكثر مما 
تعنى بسلامة الحديث من التناقض المنطقي» أو بصحة نسبته للنبي. 

وكان من أثر هذا التطور أن ظهر فريقان: فريق أهل الرأي» وأكثر ما يكوتون 
في العراق» وفريق أهل الحديث أو أهل المديئة. 

ثم إن الشافعي 0٠١4 - ٠١٠١(‏ ماحر الملعب الفقهي انالك - 
يحمد في أكثر أمره على السئة - لِْمَلَق عب أهل الحديث تمييزاً له عن أي 


” -- القياس: 
وكان تَعلّم للنطق مُووْناً بدخول عنصر جديد ف الجدل القائم بين الفريقين» 
هو القياس. ولا شك أن الفتهاء استعملرا القيلس من قبل في بعض الآحيانة نا 
وق اسيل اباد عن إمنول الأحكام وأساساً أو مصدراً لاء فلا بد أن يكون قد 


سبقه تأثيرٌ التفكير العلمي 9 


)١(‏ كان أبر عثمان ربيعة بن أي عيد اترحمين فررخ مولى الل المدكدر اتتميمييئ للمروف بربيحة 
الري» فقيه أعل المدينةة وقد أدرك جماعة من الصحاة, وهو أستاذ ماقك إن أكس. وبظهر 
من امه أنه كان مشهرراً بالاضاء بالري» وترفي منة 10 هف أو منة 11 ه (إين لكان 
جاص 04 - كم 

(5) استعمل القياس منذ عهد النبي عليه السلاب واستعمل بصورة واضحة قوية منذ عهد الصحلية» 
راجع كاب «تمهيد تاريخ الفلسنة الأسلامية, ص 156 - 5ق لهك وهكء - كتكء 
الال ١ؤل‏ وغيرهاء 
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والرأي ولقياس» وإ أمكن استعماها مترادفين فإن مجال الحكم الشخصي 
في ثانيهما أن منه في أوحماء ولا أليف الناس استعمال القياى في الأبحاث النحوية 
والمنطقية سهل عليهم الأخد به في الأحكام الفقهية» ما باستئياط كم الشيء من 
حكم شييهه أو شتاط حكم قل من حك الكثر أي عطي الى السل» 
أو بلمتخراج علم الحكم الشتركة ين جزثيات مخلفة» فيمكن إنات 
لأحدها لوجود العلة التي تشترك فيها جميعاً (اي بطريق القياس 0 








ويظهر أن استعمال الفياس جرى في أول الأمرء وعلى أوسع صورق بين الحنفية» 
ثم بين الشافعية من بعدهمء ولكن في مجال أضيق. 


واتصل بهذا بح فيما إذا كانت اللغة تصلح للتعيير عن الكلي أو هي لا تصلح 
إلا للتعبير عن الجزئي؛ وصار لله المسألة شأن في النظريات الفقهية. 

على أن القيا كأصل منطقي في اقم ل يتن كبر شأنة فيعد الكتاب والسنقه 
رهما المصدران الأوّلان للأحكام افيه كنية/ الفقهاء إلى تأكيد قيمة الاجباع» 
أغني اتفاق كلمة الجماعة الاشلاتيف رج لحكم؛ وإجماع الأمة وبعبارة أدق 
إجماع المجتهدين - الذين تلمكأ ,نشبههم ياه الكنيسة وعلمائها في المذعب 
الكاثوليكي - هو الأصل الاعتفادي الذي لم يعترض على كرنه أصلاً إلا قليلٌ من 
العلماء» وكان اكبرٌ وسيلة في دعم بناء الفقه الاسلامي. 

على أنه لا يزال للقياس من الوجهة النظرية مكانةٌ ثانوية؛ فهو أصل من أصول 
الأحكام المرتبة الرابعة بعد القرآن والسنة والاجماع29. 





1 وبعرض كلامل ولكن كلمة قيلى تقابل في العادة كلمة بعزهدادجم على أثنا نجد في الاصطلاح 
الفلسفي الذي يرجع إلى للترجمين الأولين أن كلمة قياس تقايل الكلمة اليرنانية وز#وابامتورماه 
عل حين أن الكلمة اليرائية ثزؤثزه”ه تترجم بالكلمة. العرية:. مثل (الؤلف). 

(5) نكأ الإجماع كأصل من أصول الأحكام منذ وقت مبكر جداً مصاسياً لأصل الرأي والقيلن 

بار أن الإجماع صورة من صور الأي ونطوره في طريق النتظيم ومن صور تنظيم قاعدة 

المشاورة التي حث عليها القرآت وعمل بها النبي عليه السلام نفسه والصحلة من بعده خصوصا 

وهذا طيعي في كل جماعة منظمة - قارن كتاب اتتمهيد لتاريخ الفلسقة الاسلامية ص 09109 

صرح ولت 
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* - موضوع الفقه ومنزاه: 

وعلم الفقه يتتاول حياة امسلم من جميع نواحيها؛ والايمان أو واجبات المسلم. 
وقد لقي الفقهُ مقاومة شديدة أُوّل الأمره شأن كل جديد, إذ بسبيه صارت أحكامٌ 
الشريعة مسائل نظريةء وتحؤل امتثال أوامر الدين إلى تعمق وتدقيق في النظر. وقد 
أثار هذا معارضة 9 جانب سسُدّجٍ أهر ل الوريعء ومن جاتب أُهل الحزم من رجال 
السياسة أيضاً ولكن أخذوا يعترفون شيعاً فشيئاً بأن علماء الشريعة (ويسمّون الفقهاء 
في المغرب) هم روثة الأنبياء. 

نما علم الأحكام قبل نمرّ علم العقائدء واستطاع أن يبر أكبر مكان إلى يومنا 
هذا. ويكاد كل مسلم يُلِمّ بطرّف منهء لأنه جزه من التربية الدينية الصالحة. ويرى 
الامام الغزالي أن علم الفقه قوت النفوس الوُمنة» لا غناء لها عنه كل يوم؛ أما علم 
الكلام فهو دواء للنفوس المريضة9© 

وليس هنا ما يدعونا إلى الدخول في:فروض الفقهاء وتفريعاتهم. والفقه في 
جوهره قانون نظري مثالي» لا يمكن اقيق تيَالصاً في دنيانا هذه الناقصة9©. 

وها قد عرفنا الآن أصول علم الففه وَسترليدتقي-الاسلام» فلنذكر في إيجاز تقسيمٌ 
الفقهاء للأعمال التي هي موضوة تعلم) الفقه بوهذه/يقسم عندهم إل: 





(1) إلجام العرام عن علم الكلام صن ٠١‏ - ١؟‏ مصر 1858 م 

(؟) حض الدين على التكمل الخلقي بالفضائل كلها وعلى التكمل المقلى بالممارف والتكمل الديني 
بالعبادات التي يُقصد منها تعظيم الله والسمر بالانسان» واخحص_الفقهام بمعرقة العبادات 
والشريعة من حيث معرفة الأحكام والشروط وماخذها وأدلتهاء حتى آل ذلك إلى مجرد تطبيق 
قاتوني عند الكثيرين» لكن الكثيرين من الققهاء اهتموا إلى جائب ذلك بتكوين الفضائل الخلقية 
- الدنية على أسلس تووي نفسي» فوا + بتحليل النواا والبواعث والقايات في الأعمال مع 

شعور كامل القيمة الخلنية - الدنية والكمال الاثساني القصود من الدين. وأكثر 0 

ذلك عند الفقهاء الائلين إلى الزهد والتصوف: رأول من ظهر عنده ذلك ظهوراً واضحاً هو 
الحارث بن أسد امحاسبي» في كتابه المسمى «الرعاية الحقوق الهم الذي نشر في اتجلترا وفي 
كتب أخرى قد أعددتاها للدشر مثل كتاب «بدء من أْاب إلى الله» وكتاب «المسائل في الزهده 
وكتاب «المسائل في أعمال القلوب وانجولرح» وغيرها. ثم جاء بمد امحامبي أبر طالب المكي 
بكتابه «قوت القاوب» والغزالل يكتابه «إحياء علوم الدين» وهنا تجد علم الفقه يتحول من علم 
تطبيق ققوني إلى علم أخلاق تهذيتي بالعنى الصحيح. 
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(1) أعمال أدايُها واجب, يُثاب على فعلها ويُعانّب على تركهاء وهي الفروض 





أو الواجبات. 

(؟) أعمال ندب إلى فعلها الشرحٌ وياب فاعلُها ولا يُعاقب تاركهاء وهي 
السئة وامندوب والْلدحب. 

() أعمال أباحها الشرعٌ. وليست موضع ثواب ولا عقاب» وهي المباحات» 
أو الجايزات. 


(4) أعمال لا يُترُها الشرعء ولكنه لا يعاقب عليهاء وهي المكروهات. 

(ه) أعمال نهى عنها الشرع» ومّن فعلها استوجب العقاب؛ وهي الحرمات0©. 
- الأخلاق والسياسة: 

كان للنظريات الفلسفية اليوثانية أثرٌّ مزدوج في المباحث الأخلاقية في الاملام؛ 
فنجد عند كثير من أهل الفِرّق وعند الصوفية عند أهل السئة وعند الحزندقة,» 
منعباً خلا يترع إلى الزهد ويصطيع أزام فيناغورس وأفلاطون. ونجد مثل هذا 
عند الفلاسفة الذين سنتكلم بهم #للنا بكد.) وكثيراً ما ترود بين أهل السنة قول 
أرسطو بأن الفضيلة وسط .بين طرفي لررود مثلى ذلك في القرآن" ولأن نزعة 
الاسلام في جملتها نزعة جامعَةكرَكقَيين)الطرؤن المناقضين. 

على أن السياسة نالت في الامبراطورية الاسلامية من عناية الب كبر ما نالته 
المسائل الأخلاقية؛ وكان الكفاح بين الأحزاب السياسية أُوّلَ عامل أحدث اختلافاً 
في الآراءء فنجد النزا في مسألة الامامة؛ أعني رياسة الجماعة الاسلامية» يتمشى 
في التاريخ الاسلامي كله. 

غير أن المسائل التي قام حوها التراع كانت شخصية عملية أكثر مما كانت 
فلا حاجة لموْرّخ الفلسفة أن يتعمق فيهاء إذ تكاد لا يخرج منها شيء له 








(1) قارن: ,ككا .5 ,كانآ.6 ]9 25 ماعزوصوسةة دمدى (اللزلف). 
(1) يقصد اللؤلف آيات مثل: دولا تجمل يدك مغلولة إلى عنقتك ولا تبسطها كل البسط» ومطللة 
طإرالذين اذا اثفقرا لم يسرفوا وم يقتروا وكان ين ذلك قواما» . 













24 


وقد تكوّن للدولة الاسلامية في أثناء القرون الأولى انو شرعي دستوري ثايت؟ 
ولكن الحكام الأقوياء لم يَحْقِلوا بهه > أنهم لم يعبأوا بنظريات الفقه وعدُوا ذلك 
من التدقيقات الكلامية؛ أما الحكام الضعفاء فلم يستطيعوا تطبيقَ تلك القوانين 
بالكليّة. 

ولا فائدة هنا أيضاً 58 الافاضة من الكلام عن المولفات الكثيرة التي كانت 
تصوّر شخصيات الوك وأدابهم» وكانت عبوبة في فارس بنوع خاص» والتي 
كانت دوائر القصور تقوى إيماتها بنفسها وبواجبها بما تضمنت من كم خلقية 
وقواعد سياسية حكيمة. 

وكان هم م الجهد الفلسفي في الإسلام موجهاً إلى الناحية النظرية العقلية» ول 
يهتم الفلاسفة بأن يعالجوا المسائل التي عَرَضمْها لمم الحياةٌ الواقعية من اجتماعية 
وسياسية إلا عند الضرورة. 

وكذلك الفن الاسلامي أيضأو فهر وإنببكان حظه من العبقرية أوفرٌ من حظ 
العلم» فإنه لم يعرف كيف ببعث الحياة' في أذادة بر المصورة وإنما كان يتلاعب 
بصور الزخرفة؛ فالشعر العربي لم يتداع -هدراماه؛ لم تكن فلسفةٌ العرب فلسفة 
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- العقائد النصرانية: 
جاء القرآن للمسلمين بدين» ول يَجِْهم بنظريات؛ رتَلقوًا فيه أحكامأء ولكنهم 


لم يتلفوا فيه عقائد 29 


الف 





موّرخون المقائد الاملامبون إلى اتصال الكلام بالفلسفة؛ وإلى موائقات المتكلمين للفلاسفة 
وأنعنهم عنهم؛ ونه الباحثون الأورويون منذ أكثر من قرن إلى أن الخكلمين فرقة من فلاسفة 
الإملا نجد هذا عند تينمان وريتره ويذهب ريتر إلى أن مذاهب التكلمين هي الفلسفة 
العربية الحقيقية؛ وجابمه في هذا هاريروكر (#لعمدهؤتعدةة) في ترجمته لكتاب الملل والتحل 
للشهرستاني إل الأمتية (مقدمة طبعة .180 م ص/) وإرنست رثلاد ورتا» إذ ينكر قدر 
الفلسفة الإسلامية بمعناها امعروفه برى أن الحركة الفلسفية الحقيقية في الإسلام يجب أن 
تشمس في مذاهب فرق الحكلمين وكا يزلل الباحثون المماصرون يجعلون هذه المذاهب من 
أفسام الفلسفة في الاسلام. وقد دِيم تيجب التي طبعت أخيراً مثل مقالات الاسلاميين 
للأشمري والاتصار للخياط | إلى جاب كب] أصحاب القالات العروفة على يان ما في علم 
الكلام من عناصر فلسفية؛ شاه حَأنَ"علرم المقائد عند اليهود والناصرى؛ بل إن علم الكلام. 
في الإسلام اعسلط بالف تسَلايطكثيراًوخطزاخلاً نسلل علم الكلام وعلم الإلممات في 
مقدمة إن غلدون) راجع أيضا: 

.م .1839,7:1 معامد بمتعمت ,ل قفدت ,مت طلوموه لام ها مك عمأماعنة' مل أمسمدالا تعمسو ممع 
363 
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101 .م :لآلا - آلا مم ممم نلا بع جعجه ,1925 مكتئة" ب#معام محم كه ممعم تمممم8 ,18 
هذه اللاحظة التي يتاقلها للستشرقرن لا تكون حفيقة إلا إذا كان معناها أن الأنبياء ليسوا 
كالفكرين العاديين, أو بعبارة أعرى إذا كانت كتب الوحي الالحي ليست كالكتب العادية التي 
تؤلف في موضوع محدف وعل النهج الخاص بده وطيقاً ثلفاية من البحث» وذلك بحسب لظام 
مقور في ذهن الؤلف» على النهج الانسائي في تصنيف الكتبء بمد ما يدح في ذهن الباحث 
من جزئيات المعرفة؛ وما يكشفه نظره انحدود من موضوعاتها شيئاً بد شي». وهذه هي الطريقة 
الاتسالية العادية 

أما الأنياء» وحتى أصحاب الفطرة الفائقة من ذوي الانتاج الفكري أر القن يأو أصحاب الوئبات 
الروحية والخلقية» فمهما حاول مررخو الأديان وفلاسفة الدين أو الباحثون في ختصائص>- 
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الإنتاج الإنساني الفياض أن يينوا صفاتهم؛ مستدين إلى استقوئر أحوالهم - والذي يعنينا 
هنا هو استقراء تاريخ الأبياء للتقددين خصرصاً أقبياء بتي إسرئيل - - وإل تليل أناهم 
وأقرامم؛ فإن صفاتهم لا يمكن أن تحصر إلا على وججه تقر » ؟ لا يمكن أن يستخرج من 
ذلك وصف كلى ينطق عل جميع الأبياء أو أصحاب الفطرة الفائقة إلا على مر قاصرة الأن 
ذلك مجرد تلخيص للملاح أو انصفات والأعمال الخارجية» وهو لا يستطيع أن ينفذ إلى 
الأعماق الحقيقية قط. 


ولا يليق بياحث علمي من الطراز الحديث» إذا كان يعترف بالتبرة وبأنها ظاهرة وقمت بالفعل» 
أن يستبيح لنفسهه إذا كان لا يريد أن يستهدف لخطر الخروج على المنهج العلمي الحديث» 
الحكم على نفسية نبي أو أحواله الداعلية التتوعة. وهو من غير شلكء إن فمل ذلك» يقتحم 
ميداثاً لا تخدمه فيه الوسائل العلمية التي لا تعدو تسجيل الظواهر الخارجية أو عاولة تمليلها؟ 
وكل هذا لا بيتج ينا لماهية» ؟ أنه لا يعين على النفوذ إلى صميم الأشياء. 

إن بني آدم يتفاهمون في الراقع لا بالظولهرء. بلى هم يججاوبرن بأرواحهم من طريق الظواهر. 
وشأن الانسان مع الأثياء هو هذا اله من فطرئق التجارب الروجي» على ضوء ما يتمكسن 
من شخصيتهم الفريدة ومن أناهم| الف "وتولم» في الأرواح للستعدة لتلقى تأثيرهمة 
عل أسلس ما يثبه أن يكرد تموذ جور ؤ حلم الأرراح. وهنا لا ينيد التخليل العلمي, 
الشخصيتهم ولا لتلخيص لجملة تمتكهاتههم في العرقة بأرواجهم إلا قليلا؛ ؟! أن التحليل للظواهر 
النفسية لا يفيد في معرفة ماهية أشي حب 





إن ارواح الأنياء تفيض عن أعماق بميدة فيها فعل الله . فهل نمي وصف الاء الذي يجري 
على الأرض متغجراً من عين متدفقة في المعمل أو الرصف لشكل هذه العين» في معرفة 
القرة الداعلية التي تدقع الاىء شيئً؟ الأنياء أصحاب تجارب داخلية حية وذوو مشاهدات 
باطنة يحسونها ويعانونها بارواحهم» وبرون يذلك ما لا براه غيرهم؛ وهل إذا أحن الانسان. 
مثلاً بالسعادة أو الحب أو الرضا أو الشوق أو الألم والحزن والخوف والقطعية يكفينا في معرفة 
ذلك أن نصف ما يلوح على ظاهره من سمات؟ وأين هذا من أحاسيسه التي تموج بها نفسه 
والتي لا يعرقها إلا هوء حتى لو حشدنا ذلك كل متاهج التحليل وكل كلام الناس!؟. 

أما كلام المؤلف هنا عن القرآن» ففيه من الحن بمقدار ما يقصد أن يقول إن القرآن لا محري 
نظريات مبرّبة» على طريقة المؤلفين ف العادة ذلك أن القرآن» نظراً لأند كتاب إلي» لا بحصي 
الأشيلى. ولا يعطي منطوق نظرياث» بعد إحعباء وجوه الشيء على تمر ما يفعل المولف العاديء 
عندما تتصور نفسه بالرأي أو عندما يسجل ما يصل إليه بعد الحين والحين من أثار العيان الحسيي 
أو العقل» كاذ في ذلك ذهنه ومنصبا فيه فكر أحيفا؛ بل يتكلم القران عن موضوعه كلاماً 
مطلق هو يان للشيءء كأنما أحواله هي افتي تنطق عنه؛ والأمرء إذا أردنا التمثيلء كالنسية 
بين النغم الجميل الساري في الروح وصورته الخارجة الات الصرت» ولله اخثل الأعلى. - 
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- إن الفرآن يقر تضابا عن الذات الإلمية وصفاتهاء وعن الانسان وموقفه في الكوذه ون 
العلوي والسغل وما فيهماء وعن الايمان وعن الأنياء وعن الحقائق المنية والعوام غير لمسوسة». 
مسخاطاً العقل الانسائي الطبيعي السليم؛ لا العقل الذي قد شكنه العلم الحسي والنظريء فور 
فيه وملا قوقيه بما اصطيع أو فرض على العقل من قضايا لم تتكامل أدانها في معظم الأحيان 
وم يقبلها اناس إلا تبولاً تقليديً اعشادياً ني الغالب؛ ما قد يمول في بعض الظروف دون اندم 
في معرفة موضوع الفكرء أو يؤدي إلى التمثر الستمر في الأخطاء. 

الترآن بيني بناء جديداً على أرض الفكر الطريعي السليم؛ هو ييني للانسان الفكر المغاطب 
به ويدعوه إلى النظر وإلى الإحسلس بالحقائق في نفسه وفي أعماق الأشياء» عل طريقة التبيه 
والإيقاظ لمولجهة موضوع انفكر والايمل» قبل الدشريش العارض من الآراء الخضاربة التي لا 
نصوّر من الحقائ إلا جوابها الخارجية عل كل حال. وني القران امادة الغزيرة التي يستطيع 
الانسان عند تأملها أن يني علبها بناءه الإناني على الأسلى الذي يكون في نفسه متمكسا 
مما يقرره القران مباشرة. 

وهذه هي الطريقة الصسيحة والحقيقة. في التملم ولتمليم معا. وليست الفلسفة في الواقع هي 
الفلسفة البرّة اللقسمة النظمة بجمسبنا قوَاك,إلنطق انني لا تعدو أن تصف عمل الطبيعة الفكرية. 
نحبء بل هي التي يبس لهاي الس الانسائية دنعة واحدة من أعماق بعيدة» ناشفاً 
عن موضرع الفكر مباشرةة وبعد-هذا أن الذور انان الذي هو دور الترتيب والمرض في 
صورة مبوبة مفصلة بأنسايها وأدليها. ومع هذا فلا يبغي أن يتجاهل أحد ما في القران من 
ضروب الاستدلال القائم عل بسكت" عن "عل قراعد الفكر لللزمة» ومن التبيه المستمر 
على النظر العقلى في الكون واتأمل لا فيه وعلى التدير في بناه العوام وترقف بعضها على بعض» 
ومن إشارات كونية ونفسية من شأنها أن توصل بالضرورة العقلية إلى الغاية منهء وهي إنشاء 
ارجهة نظر عن الذات الالمية ومن الائسان وعن الكون والحياة. 

والقرآن يشير في كثير من المواضع إلى أن الدعوة للدينية «تذكرة»؛ هي ننبيه وإيفاظ للعقل لكي 
ينظر في الكون وبين بموجده على سيل الاستدلال اقعقلي من الأثر على الث ومن الائقان. 
والنظام والتدبير على النظم الدير الخفنء وذلك بلتأمل في الكرن ولي الانسان وما يودي إليه 
ذلك من معارف هذه الآبات مثل: وإن في لق السموات والأرضء راعتلاف الليل والتهارء 








إبراهيم: آية »)1١‏ وهكنا في سائر موضوعات الفكر والمياق 
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وقيل الرعيل الأول من الؤنين ما في القرآن من تعاض» وهو الذي تعلله نحن 
يتقلب الظروف التي عاش فيها النبي [عليه السلام] ياختلاف أحواله النفسية» 
وسلّموا به دون أن يتساءلوة كين؟ أو 0 





1 > ولا كان الأنياء لقو الوحيء فيصيروث بنضله في أقوام أتالمم وما يضمرن أو يترون 
من نظمء هدلة للدلى فإن قرل التقلد إلهم م يجيثوا نظريات أو عقئد قول في غير موضعم 
وطبيعة الرحي أن بكرن مفذياً لأرواح ومهيناً النفرس للتفكير الح والممل الصالمء ومرجهاً 
ا في الفكر والحياة على منهج صحيي يكئه العقل السليم للنقاطب بالوحيء بعد أن تتصور 
النفس بسحوى الرحي» فيصبح بمرجاً بها وحلاً لما فهل يمكن أن يصدق كلام المؤلن» 
بعد هلاء على القران» إلا بالمنى الذي بهت إليه في أول الكلام؟. 
إن كلام المؤلف عن تسليم العرب للنبي فيما بلنه إليهم وعن عدم مرلقم: كيف؟ أو 54 
تعارضه الوقائع من جدلفم لبي وعنادهم له وسؤلقم للستمرء واعتراضهم عل ما كلا يقوله 
لمي إلى أن أمنول واطمانت نفوسهم في أكثر من عشرين عابا والقرآن والحديث سبجلان 
يتان أسعلة معاصري الثبي» من العرب الرتي "عرب وغير العرب من أهل الكتابة فسأكوا 
عن أوجه القمر وعن موعد تيام الساعة وين مام لروح وتطارنرا إلى التفكر في قات الله 
حتى أمرهم لني أن جفكروا فيما خلق الله. وأا جفكررأ في ذاتم؟ بل تناقش الصحلة في مسألة 
القدر في عهد انتبي وذكروا في مجادلاتهم آيأتَ التراذه فنهاهم النبي خوفاً من أن يميل بهم 
الجدال عما لا بد لهم منه أل من لمم الزسنلإتصرره فتصور الحقيقي» ولكيلا 
يعّدي الجدال إلى الانحراف عن سلوك طريق الخير التي رسمها الدين» جرياً ورا الشهيات 
الفاسدة. وكل تاريخ الوحي المحمدي هر تاريخ هداية المسلمين في أثاء بحث وسؤلل وجوفب» 
فالقرآن من هذا الوجه هو وحده الوحي الحي بلمعنى الحقيقي. 
أما ما بقول الولف عن التعارض الوجود في القرآن فهر في نظر للستشرقين ينصب في النالب 
على نقطنون: على الذات الامية ومدى فعلهاء وعلى مشكلة اتفعل الانساني وعلاقته بالفمل الاي 
أعني المشكلة العروفة بمشكلة الجبر والاخحيار. وة أثار ه جريم ممصت .85 في كته 
عن حياة النبي وتعاليمه» منذ زمان طويل؛ على أن التعارض برجع إلى أحوال قنبي النفسية ول 
خترات مختلفة في تاريخ دعوته» ورد رأبه بعض المستشرقين مثل جولدزيهر في كايه المسمى 
«معاضرات عن الإسلام دسعاءة دعة تعاب عوحددعاءه77 وهر الخرجم إلى العربية بعنوآن «العقيدة 
والشريعة في الاسلام»» وغير جولمزيهر تمن لم يعرف الاسلام العرفة الحقيقية» ولا ألم ممضارته 
العقلية الإمام الصحيح» ولا حاول العدالة بالخرص على فلسفة الغرآن العميقة وعحلولة إدرلك 
الحكمة وللرلد من الآبات الخشايهةة ما به إليه القرآن :: «هو الذي أزل عليك 
الكابء منه آيات محكمات هن أم الككاب وأسر متشايهات» فنا الذين في قلونهم زيم فيتيمرن 
ما تشابه منه ابتغاء الفسة وإبتغاء تأويلهء وما يعلم تأويله إلا الله والرنسخون في العلم؛ يقولون 
نا به كل من عند رياه وما يذكر إلا أولو الأباب» (صورة آل عمرات آية إهيت 
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- فلو كان القصود أن نفس النبي اثعربي يخلب علبها أحيفاً الشعور بعظمة الله وقدرته حتى, 
يتضاءل بجابها شأن المخلوقات كالانسان وغيره: فنجد آيات مثل: «خالق كل شيء» دوهو 
القاعر فوق عبادهى دوما تشازون إلا أن يناء الله »» «يهدي من يشاء ويضل من يشاء» ثم 
يشعر أحيفاً أخرى بالقدرة الحادلة المحدودة» فيصيح هذه القدرة بعض الحق» وتجد 
7 : الح من ريكمه فمن شاء فليومن ومن شاء فليكفر»» ولا إكراه 
في الدينء قد تبين الرشد من الغي.. الآية»» «كل نفس بما كسبت رهينة» «من اهتدى فإنما 
يهندي لنفسهء ومن ضل فإئما يضل عليهاء وما نا عليكم بركيل»» «وأن ليس للانسان إلا ما 
سعى؛ وأن سيه موف ثرىء ثم يُجزاه الجزاء الأوفي» «فمن يعمل مقال ذرة خيراً ره 
ومن يعمل مقال ذرة شراً بره» - لكان لرأي جرهم أو جولدزيهر بعض القيمة من حيث أنه 
يصف تجربة روح متدينة تقف بين الشعور باللنائق الأعظم والشعور بالمخلرق الحدود. 
ولكن القصد من رأبهما إنكار الوحي الحمدي والبحث عن أسباب تبرر ما جاء فيه من عبارات 
بتعارضة في ظاهرها فحسبهء 
وإذا كان القرل ببرة محمد عليه النيْم_أحد احممالين لا ممدى عنهماء وكان احتمالاً لاا 
يتعارض مع أحكام العقل المطلية ذا إل لكالائل نبوته تزيد عل دلائل نبوة غيره من الأبيلئ 
فقد كان موقف الانصاف الملبي يتم البحك إعن تفسير للتعارض المرعوم في القرآن من وبجهة 
نظر غير التي يدكر التكرون الوحبي افتمدي على أساسها 
ذلك أن القران يس اولخ ولا :شاعرسمتمن بالأرها ولا أديب متخيل» ولا فنان 
مخترع أو واصفء بل فيه تقرير لحفائق» لا بد من البحث عن الأساس العميق لوحداتهاء رغم 
انتوع صور التعبير غنها. وقد تقدم (في التعليق السابق) القول بأن الوحي الديني فيض عن مناه 
عميقة؛ فلا جححم إذن أن تكرن صورته صورة الكتب العلمية» وإلا لالتيس بها 
وإذا كانت هناك أسبابً وجيهة لوجود آيات في الدور المدني من التي تركد الفعل الالحي الأعلل» 
وليات في الدور لكي تكد الفل الانسائي» غير الأسباب التي يتكلم عنها جرهم أوجرلدزيهره 
مثل انجاء القران أولا إلى هدم الروح الجبرية الامتسلامية التي سرت إلى العرب عن جاهليتهم» 
وتدل عليها أشمارهم وآيات القران نفسه» وذلك بقصد التمهيد للعردة الادارية إل الايمان 
بالله » فليس المقام هنا مقام البيان لهذه الأسباب. ولا بد قبل التعرض لمشكلة الآيات المتمارضة 
من بيان الوضع الديني من وجهة نظر الدين بوجه عام جلخص الوضع الديني فيما علية 
أولاً: يوجد إلهه هر ذات مطلقة: ها القدرة والإرادة والعلم وسائر صفات الكمال بالممنى المطلق 






















خلق الكرن كله بقدرته وإرلات ورثيه عل مقتضى علمه وحكمته, 
أوجد فيه مراتب من اللجودات على حسب كل ما في الممكن وللخلوق من اللرائبة وجود 
مادي صرف - وجود مادي وحياة - وجود مادي ومياة وغريزة عليا - وجود مادي وحياة 
وعقل - وجود عقلي صرف. رهذه المرجودات. كلها لم تنداً وحدها من عدم بل هيت 
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> موجودة عن وجود الذات الإمية» وهي تيقى في وجودها وأحواها امشاهدة بفعل موجدها 


غيها؛ هي بالاختصار قعل لموجدهاء وهذا الفعل بقاعله تعلق لا يتقطع. 

لق بين هله الخلوقات شاد وهر بجوأ مك خاماً ون مرب الرعرد تم عالم 
الادة والحيوان» وفوقه "عالم الكائمات المجردة التي تبدا بمض صقاتها في نفس الانسان؛ وتستطيع 
أ سق ملية لاد القية من علال لاف الخرعي ف رجي وهر بجع ف كه 
كل المرانب التي دونه: ويضم إلى ذلك شيعا غير مادي» يتجل في إدراكه لنفسه مباشرة عن 
كل شي»» حتى عن بلنه» ويتجل في إرلدته وإحساسه بقدرته وسيطرته على ما دونه بالعلم 
وبالتصرف القاهر وسيطرته حى على طببعته المادية وقواه الدنياء وفي تسييره لحياته بحسب قيم 
عليا ومفهومات غير مستمدة من الادق له القدرة على فهمها والابئية على العمل بها في نقسهء 
ويتجل أعيراً في مجموعة صفات تحجاوز الناحية الانانية امادية: وهي صفات ليست من عام 
المادة ولا الحيوان في شيء بل هي في حقيقتها تجلّيات لصفات إلية (راجع مثلاً في بعض النقط 
كناب عجائب القلب من كتب الاحياء للغزلي» وبفية الآراء هي من نظرات الفلسقة للاتسلا». 
لكن الانسان عل الرغم من شعوره بقدرته:وستقلاله بشمر بنّه مخلوق من جهة» ويشعر من 
جهة أعرى بأنه جزء من الكوثه وهو١له‏ فال سنفعل في وقت واحد. ثم هو يرتبط بما تحه 
من طريق طبيعته لاديف وبرتبط يذا افر اا أحفيقياً لا يخفيه عنه إلا شموره بلستقلاله 
واتجاهه إلى ما تحه بحكم طبيعته اللابْقه-مهوتخلقة“أتصال بين عالين ولذلك صدق الفيلسوف 
الما كت »مد في وصفه ينزه انقام الذي تكلم عنه فيه بأنه «مُواطن في عا! 
لا جرم بعد هذا أن تكون طييعة الانسان متعددة الجوقبء على نحو يصعب معه تكييقهاء 
وحيث يدو فيه شيه من التتاقضء وإن كان هذا انتاتض في الحقيقة أشبه بنتوع في تواحي 
الطبيعة الانسائية: ولا يدرك أعماق ماهية الانسان إلا من أطال الوقوف عنده والنظر فيه 
ولن بتيسر لأحد أن يدرك ما في القرآن عن الانسان إلا إذا نظر في نفسه وفي 
نافد وإلا ذا أسبح في نظر تقسه مشكلةً - ؟! هو بالفمل - وأصبحت عيائه أمابه مشكلة 
وعانى ما ينتج عن هذا الاشكال» فتيين النواحي للختلفة لطيعته. وكل هذا يتوقف على مقدار 
تقدم الانسان في معرفة نفسه وإحساسه بها في ذاتها وفي الكون. 

فالدين الكامل لا بد أن يعبر عن هذا كله: عن المطلق في إطلاقه وعن الحدود في عدوديه, 
وعن العلاقة بينهما. وهذا التعبير يصلح لأن يكون أحد امقيس عرفة صحة دين ما على وجه 
الاجمال ومعرفة ما إذا كان هذا الدين يعبلح ديا للانسان أم لا يصلح. 

أنا الطلق فهر بطيعته الذي لا تقيد بقيد» ولا يمكن أن يُطيق عليه أي اعتبار من الاعتبارات 
النسبية التي هي بالاختصار وجهةٌ نظر الانسان الحدود 

والطلق لا يمكن أن يعرف إيجفاً من طريق إثبات شيء له من الصقات العروفة, إذا أخذت 
هذه الصقات بمعناها العاديء بل هر لا يعرف إلا سلب بنفيها عنه أو إثباتها على نمو مطلق.ت 




















لف 


- وهو أخيراً لا يُدرَك إلا بذانه ومن طريق الاندماج فيه ومن طريق وعي من نوع جديد هو 
إدراك الوجود التق لقاته. 

أما امحدود تأحكامه عيارة عن تلخيص أحوالله مسب الفالب ما نتبيته منهاء فأما معرفة ماهيته 
الحقيقية ومعرفة أحكامه فلا يمكن أن تتيسر إلا بالرجوع إلى المطلق» فلا بد أن يُنظر إليه من 
زاوية الطلى الخالد الدائم» ؟ يقول الفلاسفة» وذلك خصوصاً لأن الحدود أو الجزئي لا يدخخل 
بذاته في تعريف ولا مفهرمات» فلا يمكن أن يعرف إلا من حيث علاقته بما تحنه» وبما فوقه» 
وهو لا يمكن إلا أن يوصف وصفاً جمد على التحليل والمقارنة وعلى إدراجه تحت مفهومات» 
وكل ذلك لا بين حقيقة: وهو في حت المطلق لا يعني شيئا. 
والعلاقة بين المطلق وانحدود لا يمكن أن توصف الرصف الحقيقي» ولا أن تعرف» لأنها ليست» 
في ذاتهاء إلا اعباراً ذهنباًء فلا بده إذا كان الأمر كذلك؛ أن يكون الكلام من ناحية المطلق. 
ثارة» ومن ناحية النحدود ثارة أخرىء باعتبارهما في الأعماق طرفين ذهتيين للوجود الواحد الذي 








وجوده لذاته والذي هر المرجد لكل شيء. 





والقرآن كتاب دين» يقول مد إنه وحي إطيء جاءه» ليبلغه للناس» لكي يوجهرا أنفسهم في 

الطريق الؤدي إلى الاتصال بالمطلقي ويا بعمل شاق» أساسه الكفاح الروحي للاتمياز من 

الركر الخوسط إلى جقب الطلقة ككيء تومي إلى مصدره. 

بعد هذا نتطيع أن نرجع إلى إلشكلة التي تمن |بصددهاء أعني مشكلة الآيات المتعارضة الظاهر 

في القراك ا - 7 7 1 

وإن مفتاحها أو مفتاح عاج فرف نص :أ أن إذا اعبرنا محمداً عليه السلام نيا 

مرحى إليه من جهة موجد الكون» ؟! هي عقيدتي؛ فإن القران من حيث إنه وحيّ إلمي وكتاب 

دين الات يمر ايندل اللتكلاحة ع راي للا وقذات. لا ألا بين 
مراعياً أحوال انحدود (الانسان أو غيره) أحيقاً أخرى - وهذا طبيعي» لأن اللطلق راهدود هما 

الطرفان العثليان للرجردء كا تقدم؛ أو هر قد يعبر مراياً يان الأسباب الباشرة للأشيام ثارة 

والأسباب الأول البعيدة تارة أخرئه 

وهذا التبير المزدوج ليس معناه التعدد في الوجود إلا اعبار لأن الرجود الواحد ولي نظرة 

الإنسان الندود له أو لنفسه. 

وكل كلام عن الوجرد في علافاته وصفاته العامة يجب أن تكون له هذه الصفة المزدوجة» وإلا. 

يكن معبراً إلا عن جنب واحد من الوجود. 

فاتعارض في الكلام عن الرجود لا يكرت على هنا الأساس إلا ظاهري وهو برجع إما إلى 

طبيعة الشكلة راك أن ناحينون» أو مرده إل النظرة إزاعها. 

فإذا جاء في القران مثلاً أن الله وليس كمثله شيء»؛ أو أنه ولا تدركه الأبصار» أو أنه «فمال 
لا يريدم أو «لا يأل عما يفمل» - فهذا تقبو لحقوق المطلق وصفاته في ذاته لأنه ليس في 

القران وصفٌ ملاح وجه الله » أو وعلى العرش استوى» (بسعنى استيلائه على ملكه وعى عرش - 
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- ملكه بالايجاد والتدبير والتصرف)» أو «وجوة يمعذر ناضرة إلى ربها ناظرة» (بمعنى اتجاه 
بنى أدم موه بذواتهم لشهرد ذاته بجماها وجلاها النذين لا يرصفااه لا بعيونهم» لأنها غير 
مشكورة في )»أو دكدية على نسه الرعة» (يسنى ما ضيه له وفضاه في ذل أ 
ما ورد من أنه لا يعذب ولا يثيب إلا بمسب العمل - تقرراً كا له من العدل - أو من صفات 
الإنسائه لم يكن في هذا كله ما بناقض تقرير صفات الطاق وحقرقد لأنه إكال 
للكلام عند ويان للفكرة التي يجب أن تكون في ذهن الانسان عند باعتباره ذاتا متعاليةة مع 
الاستعانة بما هو مشهود للانسان الذي هر المخاطب بالوحيء والذي فيه شيء رياني» لأنه 
ملك الأرض دليف الله فيها. وتقرير هذه الصفات التي :شمر بالشيه بين الله والانسان 
يرمى إلى تبيه الانسان كي يحترس من تصور الذات الالمية وجوداً مايا للوجود؛ أو معطلا 
من الصفات» خصوصاً بعد وصفه بأيات فيها الب الطلق ولكيلا يميل الانسان إلى اعبار 
الذات الامية معنى مجرداً لا يمكن عقد الصلة بينه وين الانسان من طريق الايمان» أو اعبارها 
شيا يشبه العدم؛ وهر أيضاً إبضاح للعلاقة. التي بين الله وين خلقه ر- - هذا من جهة. ومن 
جهة أخرى يجب بحسب القاعدة التي “رين الطلن أن ينهم كل كلام عنه فهماً مقيداً 
يمقرقه وصفاتهه أعني أن يفهم ببلائ#يعال عل لإانسب والاحبارات وضروب افشييه. وقد 
تقدم القول يأنه لا يجوزء من حيك لليدأ» أي دحاول الانسان معرفة المطلق من طريق تطبيق 
أحكام دود عليه بل يجتهة على اللبدود أن تجاوزء يوثبة عقلية جريية حدود نفسه» وأن 
ينتقل إلى ميدان المطلق» لكيلا يكرك ارط" تر كانه على و أدنى إلى الحق من جهة» 
وحى يستطيع أن يعرف ننه في ضوء المطلق الذي هي منه من جهة أخرى. 
وكل نظرة أشباء لا تجمع بين الشيء وغيره أو بينه وين مبدثه فإنها نظرة غمر دقيقة» لأنها 
غير شاملة1 ومن أبى إلا الاصرار على تطبيق أحكام الحدرد مستفلاً بذاته عن كل شيء» فلن 
يجاوز حدود نفسه ولن بتعلم جذيداء ولن تكون لأحكامه قيمة عامة. 
وليس معنى هذا أن يلغى الانسان أحكام عقله وشعوره؛ بل أن يربطها بما فوقهاء لتكون أوثق. 
وأعم وأصدق. وهذا موقف لن بصل إليه الانسان إلا إذا مرن على النظر العقلي وعلى التأمل 
العميق في العقل وأحكامه وفي الرجود وصفائه الذائية. 1 
وهذا كله إذا نظرنا للمسألة من منظار العفل النظري الذي» نظراً لتقيده بإشكالات العيان 
الحسي» لا يزال يقف أمام الرجود في موقف صعب فيه توتره بلى تناقض يدي إلى حيرة العقل 
واتقسام موضوع الفكر إلى حد الفوضى. 
أما إذا اتتقلنا إلى ميادين المشاهدات الباطنة ومشاهدات الروح أو العقل وماد 
صور التعبير الديني في القرآن - فهما يتعلق بالذات الالمية وبالانسان وبالكون وبالعلاقة بينهما. 
- معان أخرىء لا ناقض ما تقدم؛ ولكنهاء نظاً لأن العقل فيها بواجه الأشياء مباشرة» فإن 
القكرة فيها تكون مودق ويكون الإتسجام أتوىه رتجكي صفات الوجود الواحد أوضح 
وأجمل؛ وبيدو الوجود عند ذلك دون حجابء واحناء له شعرنه التي لا ثثفك عنما وكلهات 
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- خير لأنها لد والأشباء كلها شترنه فهي كلها غارقة في الخيرء وكلها حاملةٌ للوجود 
ولجمال, ناطقة بلمان واحد من الأزل إلى الأبد 

غير أن هذا كله يُرى بمنظار الروح للطلقة لا بمنظان الاعتبارات» دالت ها برك لوعي 
الراحد في نفسها وتدرك نفسها في الرجود الواحده دون حاجة إلى أن تتخيل حلولاً أو اقساماً 
أو اتصالًء انفعالاً لأن هذا كله من تشويش الحس أو العقل المشوب يتوع الحس. 

إن الوجود الحن العمبيق واحد؛ ليس فيه فجوات» وله شعونه اثتي تتجمل في مرائب من الموجودات 
لا يدرك الكائن انحدود من مرتفه منها إلا بعضها وهي ليس لها وجود بذاتهاء ولا تيدو مستقلة 
بوجودها إلا اعبااً. وإذا بن الناظر أحكامه على هذا الأصل الابت لم يمر في تعليل ما في 
القرآن أو غيره من الوحي الصحيح من صور مختلفة للتعبير عن الشيء الواحد. إن الأمر أمر 
بيان من جائب المطلق؛ بيان مويه لشيء منه (المطلق) مصيرهء وإليه مره وبه قولمدا فلا 
جرم أن يكون هذا الأمر غرياً عند من لا بتجاوز نظره مكاته الصغير في مميط الوجود الأعظم 
الذي لا نهاية له. هنا كله فيما يتعلق يمشكلة الذات الإلمية. 

ومن أفعال مرجود الكرن ما هر مهال" هيم رسفعل بنط ولكن إذا كان الله هو خالق الكون 
بما فيه من أشياء فاعلة» ذإن من| الخقةإفق “يغلي اببيقاً - كا يقول القرآن - إن كل ما يقع في 
الكون إن هر إلا فمل لله أعنىبظرَيفة :نار أو غير مباشرة؛ وكذلك من الحق أن يقال -. 
إذا نظرنا إلى ما يصدر عن الأشيل يمن يار - إن الآ فعل لموثراتهاء. أيأ كانت» لأن اللؤئرات 
اسباب مباشرة لآثارهاء فالو" إدَنَ "خر أيه بنظرة فلسفية للأشياء على اعبارين» منه بأن 
يكرن تنائضاً في وجهة النظر. وعل هذا الأملى نستطيع أن نفسر ما في القرآن من أن الله 
خالن كل شيء أن الحوادث تقع يإذنه وإرادته» أو أن نفسر لرتباط الحرادث - إرادية كانث 
أر ف إرئية - ينيص من جه 7 تلع أن مد لآل إل يلها بوه عام ولد شيل 
الانسان نتيجة أفعاله بمقدار ما إنه السبب المباشر ها من جهة أخرىه 

وإذا أردنا الكلام عن مشكلة الجبر والاخجار فنا لا نجد في القرقن ما هو نعي صرح على 
أن ,الانسان مجر ولا نص صرح عل نفي الارادة الانسائية الانسان في القرآن يُخاطب 
ويكلف باعبار أنه مريد قادر. ولكن لو قال أحد إن الانسان حر حوب تامة لكان مصياً من 
وج أن من جهة شعرر السلا اه وقفرقة عنما بتصور نف إااً طق يع 
صرف النظر عن أبواع القاومة الدائلية والخارجية التي يواجهها عند تنفيذ الممل؛ وكذلك 
لو قال أحد إن الإنسان مُجيْ لكان أيضاً مصياً من ناحية» أعني من جهة له مخلوق وأنا 
أناله تأثر بمؤثرات كثيرة عند تتفيذه. ولذلك عبر بعض الفلامفة عن مرقف الانسان بأنه 
حر في ميدان من القيود 

والقرآن يخاطب الانسان بحسب مرققه» أعني مع مراعاة أنه حر من الناحية الصورية النطقيق. 
وأنه لا بد أن يتغلب عل اللقاومات المختلفة من الناحية الواتعية. 

وإذا كان الفكر يجد ثيئاً من النتاقض في هذا الكلام فالواجب عليه أن يصحح مرقفه وأنت 
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- يحث عن وجهة النظر الصحيحة التي ينظر منهاء مرتفماً عن مستوى النظرات النسبيقة 
ولبحاول» على سبيل التجرية, أن يتين لنفسه أولاً كيف يمكنه التوفيق بين ما يحس به مما بشيه 
أن يكن استقلاا تم في الوجرد والفكر والارادة والقدرة ونحوها من جهة؛ وين عدم إحسلمه 
ينه هو الذي أوجد نفسه وركٌب فيها ملكاتها وقراها أنه هر الذي يحفظ وجود نفسه» من 

جهة أخرعه 1 
وهذه الظاعرة التي يجدها الانسان في المشاهنة الباطنة لنفسه لا بد من تعليلهاء وهذا أجدى. 

على الفكر من إشارة عارة غير مدعمة إلى تعارض مزعوم في القرانة وتعليلها ينير ناحيتي 
المشكلة. فالحق أن الإنسان متصرف بذاته من جهة» وهو يتصرف بفضل وجود وقرى مسعمدة. 
من موجده ]ا يتصرف بتصرف مرجده فيه من جهة أخرى؛ فهر أشبه شلقة من سلسلة 
يجب عليه: إن أراد معرفة آخرهاء أن يحاول معرفة أوفاء ولا بد أن يحاول بالفكر أن ينفذ من 
خلال تنوع صورة العيارة الى الشيء الواحد الذي تعبر عنه. 

وينبغي مهما كان الأمرء ألا يتصور الانسان أنه مستقل في أفماله استقلالاً تام بالنسبة الموجدمة 
0 الل الحفيقى ف الفمل يمتم الإسنقلال الحفيقي في الوجودا وهنا تفهم سر ما في 
القرآن من مثل: «قل: كل من عند اللها6: وهم سر مطالبة ابي عليه السلام بلآيمن بالقدر 
خيره وشره من الله » وهو إذا كاندائدانهين عي اكلام في القدر لما يؤدي إليه عند البعض من 
إشكال يدعرهم إل امعاصي وإلقائها على الله-ؤعنة البعش الآخر من ضروب الغرور وعطر 
اعفاد المررج والاستقلال غن: دائرة_ملك الله فإنه -. فيما أعتقد - أراد أن يبت الايمان. 
بالله وبأنه عالق كل شيء. هذا ستلي لالد دين من الاتزلاف - إذا قالوا 
باستقلال الانسان في الفعل - إلى القرل باستقلاله هو أ غيره من الكائنات الفاعلة» في وجودهاة 
وهذا ما يتانى مع فكرة أن الكرن فمل لله ؛ باعبار أن ذلك أصلٍ أساسي في كل دين وأن 
الاعبار الذي يقوم عليه أصلّ أساسي في كل فلسفة صحيحة» ؟ أْه ينافى مع فكرة الوجود 
الواحد. 
ولم نفطة هي: كيف يمكن التوفيق بين شعور الانسان بحريته وقدرته من جهة» وين أنه موجود 
بفعل إلهء فيه فعلٌ باعتبار أنه موجد له ولقراه وملكاته من جهة أخرى؟ هنا لا يوجد تناقض» 
الأنه لا يوجد حكم على الشيء الواحد من جهة واحدة جمكمين متضادين؛ وكل ما في الأمر 
أن الانسان حر قادر ومخلوق» وليس في هذا ثناقض عقلل. 
رتتي الطرفان لو نقلنا يصيرتا إل أ الأشياء» واستطعنا أن نظل في داغعل ذلك السر 
العظيم» سر ظهرر أثار الرجود عن الرجود وما يكوث بين الرجود وثاره عند ذلك من التعلق. 
ونقطة أخرى هي: كيف بمكن التريق بين أن يكرن الانسان في وجرده وقراه ثرا لمرجدء 
هو منه (الموجد)» وين أن يكون مكلًّ؟ وليس هنا تناقض» لأن الحكم يتضمن الوجود والقدرة. 
والتكليفء وهذا هو متهى الإبداع. 


ولا كان التكليف يتضمن بطيعته مشقة وجهداً وتغلياً على عقبات متوعة بفعل الارلدة - 
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> الانسائية, حتى يعلو الانسان على طيعته افادية» ونال القامات السنية أو العقابء فإن 
التكليف فلي ذائه أشي شيء الانشحان ولعلا ونا كان الإسائة نظرا للجهد وللمقاومات 
المخلفة, لا يستطيع ت التكليف كملا ولا بلرغ الكمال الذي يتصوره 
لنفسه - لو لم يكن داخلاً في حلقة من الزثرات والآثار امتوعة - قن إن كان مسعولاً بمقدار 
ما وهب من ملكات فيه يستحق العفو والتجاوز نظراً لما بواجهه من عقبات. وكل هذا يرجد 
في القرلك بالنعسن والعنى. 
وي ال اه أ دلق انكو أي هف لزيد راق وفصريفا ولام رف 
على التثير والتبديل» والبسط والقيض» والعطاء والتع؛ زغل تمطيل ختصائض الأشياء 
2 وإهلاك ما فيهه ؟! تقرر الملمّ والقدرة والإرادة والعناية الشاملةه 
.وهنا كله من شأن الألومية وحترقها؛ ويس يجوز أن ينهم شيم من مثل هذا على أ صف 
أو ظلم من جائب الله » لأن التعسف أو الظلم أو عدم مراعاة الحكمة أو الصلاح للكون 
والحن» كلها من مفهرمات الانسان اناقص التي لا يجوز له أن يعليقها على الذات الالمية للطلقة 
الكمال» خصوصاً لأنه يقابل ذلك تأكيد الحكمة والرحمة والمدل والاحسان والكمال والفضل 
والعفو الكريم من جاب الذات الالميتؤك أنه يقبله أن أفمال الله تجري على سنة الكمال 
اللائق بالاله الحق. 
وما دام الله هو الموجد وهو الحافظ للولمْود في/يقاله الظاهر في المدة المقرة له وطابع كل شيء 
على ما هو عليه من افعال طبيعية أرَإرآتيةة“قلاخك أن كل شيء» ما دام من آثار فعلن فهو 
في ميدان قدرته للطلقة؛ وعدا شيع /ينظقي:واضح. وو لا يضير المخلوقات» بل ها أن تستعد 
بأنها ليست في عزلة ولا في اقطيمة عن المصَدر الأعظم الوجودها. 
ونا نستطيح أن نهم المنى المتيقي لآية دربا تشامرت إلا أن يشاء الله ٠»‏ أو ووما رمت 
إذرميتة» ولكن الله رمى» «ولو شاء ربك لآمن من في الأرض كلهم جميعأ»» «را 
لشي إن فاعل ذلك غدا إلا أن يشاء الله » ولذكر ربك إذا نسييتا» وغبر ذلك من الآ 
قالله ٠‏ وإن كان قد أوجد إلانسان حرا قادراً مريدأء فيه بويد أن يبهد إل ألا يسى كه لم 
يصبح إذا آعرأء بل هو لا يزال في حضرة وجودهه ومبطاًبهء وداخلاً في نطاق املك الالحي. 
ونستطيع من جهة أخرى أن تفهم كيف يجدخيل اللرجد في الكوده إ 
غير العلدي من الواهر الطيعية؛ وأا نتصرر كيف ييه تفوس" بعض بني آدم أو كيف فلم 
الحيرفات؛ لأن هذا كله لا يمدو أن يكون تمطلاً مقا بعض اللخصائص أو زيادة لبعضها 
بفعل موجدهاء وليس في هذا شيء غرييد 
ليس الاشكال في هذا كلهء لأنه في الحقيقة فرعٌ لمسألة وجرد الذات المرجدة للكون والديرة 
لهه بما لها من صفات الكمال التي لا بد أن تكون اء وبما ها من صلة دائمة بالكون» وكل 
هذا الكلام مويه لمن يقول يوجود لاله المدير. أما من يتكر ذلك قالكلام معد على أماس 
مقدمات وأدلة أخرى طويلة, ليس هنا مقامه؛ وهي عند العقل ثلجة كثبرته عند نقسه إذا 
أردنا أن تتكلم بالعظل.- 
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> أما ما في القرآن من كلام عن بني آدم لي هداهم وضلاهم وهم في طبائعهم أشيه.بمعادن 
سختلفة فهر يتطين على الواقع؛ وإذا كان في الكون شر فهو في الحقيقة اعباري» مرجت إل 
تمكيم وجهة نظر الانسان وحدها. 


منهج النقد العلمي في موضوع الذين يضمون أنفسهم» 
تمشياً مع موققه العلمي» خارج الدين؛ وتعرزهم في الغالب للمرفة بقلسفة الدين؛ ولا أقصد 
الفلسفة التي هي أشيه بالنظر في الأحوال اللخارجية للأديان والتسجيل لا ولا توحيه في تس 
الناظر بعد شيء من الاسستباط غير القطعي؛ بل أقصد فلسفة الدين الحقيقية» وهي فلسفة 
ميتافزيقية عميقة يلتق فيها الوحي والعلم تحت راية المقل الفلسفي؛ ولكن هلام الباحثين» 
خصوصاً من الستشرقين الناظرين في الإسلام» برهدون الحكم العلمي على التعمير الديني عتم 
السلمين» مع له ثيجة تجربة روحية عميقة, وثمرة اتسجام الروح مع الرجود الحق؛ ودلاً 
من ان يتشذوا إلى مسميم المسألة أمني مشكلة الوجردء لكي يفهمرا التمير الديني عل ضرم 
الشيء الذي هو تعبيرٌ عنهه يطرقون ميدافاً لا يقع تمت التجربة الباشرة للباحث العادي؟ وهم 
يكفون بما يشبه الخزل في موطن الجد فيشيرون إلى التعارض الذي لا يدو كذلك إلا لأن 
من بلاسظه لا ينوس عل الأصول المنفة ليها حدها يبن نكم الصحيح. لم نطوو 
نظرة تمليليةة ولو وقف الانسان عب ليل أو عد مظهر الرجود الذي لا يتجاوزه التجليل 
لفائه الموضوع أو افقسم ققماناً أي سمه حتاما 

إن القران كتاب مويه الاتسقية. كلها .وهر ينطيق على حال جميع طرائف هذه الانسلية 
ويعير عن ذلك تماماً. 

المندين الورع الذي قد تفذ في كيه الشعررٌ العميق بأنه مخلوق» فيريد أن يخرج عن حول 
وقرته وينسب الخير لله والشر لنفضه» أو بويد أن ينسب كل شيء لله نسبة ميافيزيقية لا 
مادية» يجد في القران ما يناسب ذلك. 

والخدين العتز بفعله للخير المحرف بالمسعولية في فعله لنشر يجد ما مُرضى شعوره بذاته وجفق 
امع العدالة التي خصورها. 

والتدين المذنب المسرف على نفضه يجد إذا تاب وقاب ما بهدد يأسه ويطمثنة على مصبيره. 

والناظر نظرة فلسفية ميتافيزيقية عميقة يجد ما يلالم نطرقه, 

والخالر الذي يزعم أنه هالك» قُضى عليه بالشر وانشقاء يجد ما يقرر وصف حاله. وحتى 
الشيطان الإنسائي امارد يجد أنه بعناده وإصراره واستعماله عقله وإرادته في غير ما أمر يهء قد 
وٌصف بأنه من حزب الشيطان. فالقرآن ليس موجهاً لنسدّج ولا للمصرين على النظر إلى شيء 
واحد أو على النظر من جاتب واحد. بل هو موه للانسائية التطورة السائر في تطورها بر 
الكمال الفكري وثحر النظرة المرحدة في شعون الله والكون والانسانه على الأساسس الغلسفي, 
وإذا احج مسائل: اذا يوجد الشر والأشرار في الكون على الاطلاق؟ فليحاوله 5 قعل 
الفلاسفة» أن يمحص أولاً ممنى «الشره بوجه عاب وأن يميز بين الشر اليتافيزيقي الحقيقي > 
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> الطلق وين الشر الاعباري النسبي؛ وليعلم أن الأول غير موجود في الكرنه وأن الث 
مجرد نقص» أو فشل؛ أو عير أقل» أو من اللوزم الطيعية للكائن انحدود أو الكائن الروحاي 
لة فاعلة بالعنى الحقيقي» بل هو شيء سلبي فقطء لا بد منه لظهور 
ليفته؛ وله من القيمة بمقدار هذه الوظيفة؛ ولو وم هذا الوجود من الانسان 
وشروره للا كان من الحقق أن يكون أحسن مما هو عليه 
والشيطان وكل المعاندين بإرادتهم وعقوفم للحق والخير هم من هذا القييل» عملهم سلبي» 
ويقابله الخير الايجلي الخالب في الرجرد كلهء ؟ يقابل الوجرد المدم بالاخبار العقلي. والشر 
النسبي مع أنه مرجود فإنه مهما كان مره أقل من الخيرء وهو على كل حال لا يفسد نظام 
الوجوده وفد يكفي من عظم الخير للكائن أن يكون قادراً على معرفة الشر. 
وإنكار الحق له من القيمة بمقدار ما هو متعلق بالحن؛ والعذاب الخرتب على إنكار الح له من 
الجمال ولا بد أن يكون فيه من السعادة بقدر ما أنه لأجل إنكار الحن؛ ولكن الفرق كبير يون 
جمال معرفة الحق والاعتراف به والسعادة الناشية عن ذلك وبين جممال معرفة الحق والتمرد 
عليه والشقاء المترتب على ذلك. إن شقاء الأشرار أو عذابهم عند القيامة شقاه سعيد وهذا 
قش لا كذ إلى كسجله 1 يحون الاك لحن نك لولمه ا 
الآلام نغرضها تمن على أنفسنا ألا يلها كا/بحى في هذه الحا وم أرغيننا ضمائرنا على 
الإعراف بالخماً واحمال العقلبه يروو وم أحينا أن تسيل الأ من الدموع أو 
نا أنفسنا على عدم الحزد الال وليكاء في بمض المراقف! وم رغب التلس في أن يكونوة 
شهداءا. 
وإذا احتج النسائل مرة أخعرى لماذا يوجد الأشرلر من النلس؟ فالكلام هنا أيناً كا تقدمء ويزداد 
على ذلك أن معظم شرور بني آدم نسبية سلبيقا ورحمة الله تجسع لهم؛ لأنها وسعت كل شيء. 
وناذا يجب أن يكون الناى جميعاً متشابهين؟ وهل في هذا جمال؟ وئاذا لا يكون الناس. 
من هر أرب للملائكة؛ ويكرن منهم من هر آقرب للكئنات الدنياء ويكرن متهم ا 
يينء مادام كل إنسان مستقلاً برجوده عن الآخرء وما دامت اا 
أيضاً في وجودهم - مراتب متفاوئة» وإن كانت كلها حاملة للوجود الخيرا؟ وإذا كان في 
الناى من هم ضحية لأذى الأشرار فين في هذا جمالاً لا يعرفه ولا يبه له إلا القليلون» وله 
عرض تام في استمرار الحياة ولي حياة بعد هذه الحياة. 
وأخيراً قله ما دام هذا العالم موجوداً واحداً منظماً فلا بد للمفكر من الاختيار بين أحد الحلول 
الآنية: 
١‏ - القول بأنه ليس للكون مرجد مبر واحد وإنما توجد قزى مختلفة مستقلة متضارية؛ 
وممنى ذلك كار علة وحدة الكرن وعلة ما فيه من نظام وإرتباط وغائية» وهنا يخالف الواقع. 
المشاهدء ا أنه يناقض العقل؛ لأن العقل لا يتصور إلا. إلا وجوداً واحداً مرتبط الأجزاء أو المظاع 
ولأنه بطيعته بيحث عن العلة والرحدةة والعقل حقيقةٌ لا شك فيه وتجاهلها مكارة وهو 
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- يؤدي إلى فقد كل أسلس للحكم أو ميزان له وحتى كل أساس للاعتراض» والأشياء كلها 
خاضعة للتغير فلا تصلح مبداً لوجود نفسها نضلاً عن إيجاد غيرها؛ وهذا القول كله مرفوض 
لأنه أشبه بالانتكاس في الوثنية القديمة أو فيما يشيه القرل بالحة كثيرة محدودة القعل» وهو باطل 
لا ريب» وقد تقدم المقل المقل والملم والفلسفة حتى تجاوز هله الرحلة يكثير 
- القول بوجود خالق مدبر للأشياء, إلا أن الأشياء بعد وجردها استقلت عنه في وجودها 
رأنافلا وهنا يودي إلى تاقض عقل» لأن كرن الشيء موجرداً بفعل مرجد غبره وكونه في 
نفس الوقت مستقلاً عنه مستحيل؟ لأن وجود الأثباء - غلاناً لصفاتها - مر جرهريء 
وهو ليس كشيء يمكن أن ينفصل تمام الانفصال عن مصدره» بل إن مصدره يمدم بتيار 
وجود مستمر. والوجود ليس كتظام الساعة التي تتحرك أجزلوها بسبب ما بين هله الأجزاء 
ات آليين؛ وهذا النظام هو سبب حركتها التقة؛ ولكنه شيء وأجزاء الساعة 
» أخخر. وهذا القول مرفوض الأول» وما مضادان للعلم والفلسفة» بما يسعيان إليه من 
الردة وما يفررقه من انسجام وفية في لكر 
0 - اقول مبوعد كود فل مزل في« ابره دأ و ملعوفة ارا وقد ميد 
ابه مباشرة؛ وهذا غير مستسيلى الأنا لل ببح في العادة - يكون في كثير من الأحيان 
غر طامن ولأنا لا رى الأعياء أوجد تنه من أجهةء كا لا نشعر نا غن الللعن توعد 
فسن ولا نشعر بمعظم أشاا ولا بكيفية دورها عنا من جهة أعرى) وعلى هذا - وكسب 
كل ما تقدم - نجد أن ونا لاتقل اشر للمرجد في الكرن» فنحن نترصل 
إليه بالضرورة العقليقه لا سيما أن أغلب القوى الفمالة غير مشاهدة إلا بآثارها. وهنا يمسب 
هذا القول الأخيرء لنا أن نختار يينة 
رأ الغول بالرجد الطلق الخالق لكل شيء الخصرف فيه كا يشاده لا يسأل عن شيءا لأه لا 
شيء فوقه ولأن أفماله خلق وقوثين. ولا معنى للاعتراض عليه؛ لأن هذا الاعتراض سيكون 
من وجهة نظر كائن عدودء وهذا نسب ذاتي لا بصلح أناداً الحكم عام ولا لتقدير قيمة 
سا انح لد الل ا 0 
وهر لا يزال في خدمة الانسان ومبراً عن وجهة نظره اللخاصة ومنأاًبنائيه لما العقل الملل 
ننه لا يجد اعتراضاً على تصرف الموجد امالك فيما أوجد وملك. 
وهذا مسلك لا غار عله في اواقع؛ وهو مسلك أهل الورع من الخدنين في كل الدانات من 
الملّمين الراضين. العاملين للخير من غير اخخرار بأعمالمي الآملين في الرحمة والفضل الاين 
حتى مع عدم الاستحقاق» تاركين للقضل الاي مجالاً يفيض فيه بمحض الجود والكرمة 
قاين إن اسان ما دا مخرنً فير علوة» وهر غير امل «للنى الحتيقيء ٠‏ فليس له حقوقه. 
ومن هؤْلاء مثلاً فريق أهل السنة بين السلمين» وهو شبيه من وجه بموقف الفلاسفة الراضين 
بمجرى الأقدار اغمّين لها الجادّين في تربية أنفسهم وفي السيطرة على ميرهمء على ضوء مثل 
أعلى يتخياونه, عاولين الانسجام مع الارادة المليا أو العقل الكل 
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(بم الفرل بموجد مطان خالق لكل شيء أن من مخلرقاته ما طبع على أفمال خاصة يه 
فهو فمال بحسب ملكات عقلية غالبة أو عقلية - حسيةك أو حسية غاليةه أو بمسب قوى 
ماديةة وذلك طبن لنكرة واضحة في الخلة الأولء أو ذكرة مضطرية لا نتضح إلا بالجهد ولا 
تتجه تحرها الارادة إلا بالكفاح كا في الخالة الثانية؛ أو بمسب دوافع وبراعث حيوية خالصة 
كا في الحالة لائة» أو بحسب قوى طيعية بحعضة آ في الحا الرعة. لبعة. وكل شيء يودي وظيفته 
على حر قاثوني والذي يحتمل مسئولية عمله يحتملها على نر صارم وب عدالة يتصورها 
الانسااء وهي عدالة دقيقة إلى حد تضيق مجال الفمل الاي بل مجال الفضل الالحي ذاتعه 
والرحد لا يتدخل في الكوذ» وهو في علاقه بالائسان وحى بالميران براعي المدل والحكمة 
والصلاح؛ ا يتصورها الانسان بعقله لا ينمدى ذلك إلا تفضل أو لطف أو رحمة قضلاً عن 
أن يتعداء إلى التصرف غير المقيد. 

وهذا موقف بضع التدينين امحكمين لوجهة نظرهم النسبية الحنجين بالمثل الانسان في كل 
شي كالعتزلة مثلا ين المسلمينة وفي مسلكهم من انناقض بمقدار ما يوجد من الحق في أن 
الشيء الذي وجوده من غيره أو ملكالة تي غيره لا يكون له للفعل بالمنى الحقيقي الكامل» 
لأن كرون الشيء مخلرقا وكرنها فيل ينم كَللا حيتي أ تاقض؛ ولي لظرتهم من انف 
بمقدار ما يرجد من الحق في أ الوين الانلائية نسبيةه وأنها لذلك لا ينبخي أن تطيق على 
المطلق» وإلا آل الأمر إل رتشبيه اللخالق بالخلرقد 

(ح) القول بسوجدد مطلق خفق الأول كلما بقع من أنماهه وعلم قبل علق الانسان. 
ما ستكون عليه عليه أنمله طلقا للعلم السيق) بل هو في أيهم يخلقها له مطايقة لأفماله التي كان 
يفملهاء لر كان مطلق الاختيارة وليس هنا ظلم في رأيه لأنه لا فرق بين أن يخلق الانسان 
الأفال لنفسه وين أن يخلتها الله ويحاسيه عليه ما دانت هي هي. 

وهذا هر رأي بمش أصحاب الشاهدات من الصرفية الذين أرادوا - حرصاً عل التوحيد 
الحفيقي وعل تأكيد شمول العلم واللارادة الاممين - أن يتفادوا إشكال القول بفاعلين وأيضاً 
الاشكال الترتبة على القرل بكمال الله وعلمه الشامل من جهة وتركه الشرور الانسائية تججري 
مجراها من جهة أخرى. وهذا القول قد يكرن تيجة مشاهدة خاصة» فلا مجال للحكم عليه 
من جائب أهل النظر العقل المنطفي؛ ومن اقغريب قه أيضاً رأى القيلسوف الفرنسي ديكارت» 
وذلك تأي اموب في أغلب الظر. ون شيء عند هن ميا وشيم 3 بمض لاس اد 
(») القول بالرأي الذي بينته على مبيل الحارلة فقط لحل مشكلة من أعضل المشكلات؛ والئقدمات 
الني التزمها في رجهة نظري هية 7 

١‏ - الوجود الحق واحد ك! تقضي الضرورة العقلية؛ وهو كله خيرء أو على الأفل فوق 
مفهومات الخير والشرء ؟! يتصورها الانسان. 

؟ - الموجودات المتوعة في ظاهرها شعون للوجود الواحدة وهذا نتيجة للمقدمة الأول؛ ونيها 
كلها الوجود والخير بمسب مراتيهاات 











- 7 - الموجودات غير مستقلة» لا في وجودها - وبالتالي - لا في أفعالحاء عن الوجود الذي 
عي شعون لهل 

4 - الوجودات تفمل بفضل وجودها وملكاتها أو قراها السارية فيها سريناً لا ينقطع من 
لوج الل افا هي من لاسي وليه الخرجة الاق وف الود الفاق امن 
الناحهة «الصورية» اليتاقيزيقية 

ه - الإنسان طيعة مركية من عقل وتوازع شهوئية مختلفة مصدرها البدن. وهره وإ كفت 
تغلب عليه مسب فطرته الأصلية - وإفي أعتقد بفوارق قطرية - أو بقضل الجهاد والكفاح 
ناحيةٌ العقل أو ناحية الادة؛ فقه إن يستطيع أن بفمل فملاً يطبق إحدى ناحيتي طبيعية مطاقة 
ثامة؛ وهذا نتيجة لازمة لتركييه من شيكين: فالائسان لا يتطيع في العادة مياشرة الأعمال 
الفكرية الروحية إلا وهر يحمل ثقل طبيمنه الادية كا أنه لا ياشر العمل المادي الحيواني إلا 
وهو شاعر - ولو بعض الشعور - بمعارضة عقله ومكمة القاسي عليه فلا بد له من الكفاح 
نمت سلطان الفكرة ويترجيه وإرشاد من الارادة المليا. وفي هذا الكفاح فضله الذي لا يُداتى. 
ولو كان الانسان عقلاً مجردا أو كان حيوثةكن كل وجه لا كان هناك مجال لا للشكليف 
الديتي ولا للأمر الخلقي بما يتطبابً مزإيال' نهر را كان هناك مجال للارادة ولا للكلام 
في الاختيار» لأن الاخديار بالمنى العادقيليكون-إلا عند اخحلاف الدواعي والصوارف» وهذا 
لا يكرن عند كاثن مركب من “طيككين متعارضتين كا يبه الحال عند الإنسان» فياة الإنسان 
على ظهر الأرض امتحان ولبلام) نَل اكفاح مم الاخلاص» حتى ولو قشل في يلوخ 
الكمال؛ وهر يحاسب يمسب موقفه الصعبء لأنه بعيش حرا (نظرياً) في أعماق سجن من 
يدنه ومن هذا الكرن (عملي. ‏ , 0 5 
وإذا كان الفلاسفة لم يتفقرا على أنْ الانسان حر أو على أنه مجبررء وإذا كان لا أحيد من أهل 
الأديان ولا من الفلاسفة يتكر أن الائسان - على الرغم من تركيب طبيعته - مكلف بالعمل 
الخلقي» بل هم يرون أن التكليف الديني والأمر الخلقي لا برجّهان إلا للانسان لأنه هو 
الوحيد الذي تسمح طيعته بذلك» وإذا كان الانسان من أول نظرة له مشكلاً فلماذا يوجه 
الاعتراض إلى ما يقرره القران عن هنا الانان» إذا كان ذلك مطلقاً لحاله؟ واذا لا يريد 
الإنان أن يفهم إشكال حياته وأن يقيل هذا الاشكال, تافناً إلى صميم مشكلة الرجود؟. 
إن الذين فهم مشكلة الانسان هر مفكر مثل أبي العلاء حين يقول: وإلى الله أشكو مهجة لاا 
تطيعني»؟ أو مثل جوته 6000 إذ يقول: وإن روحيْن تسكتان في صدري» أو مثل الفخر 
الرازي إذ يقول: «وأرواحنا في وحشة من جسومناء. 

إن الانسان أرقى الكائنات الحادثة؛ وجماله في إشكال طبيعته» وفضله في سعيه للتغلب على 
ضروب انحن والاغراء وما بلحق بذلك من الآلا وف قبوله عبء طبيعته وعبء هذه الحياة 
راضياً بنفسه محاولاً إيجاد الانسجام بينه وين فسه وبيته وين الارادة العليا. وهنا فقط يملك 
نفسه كلها وبراها في هالة من الوجود الحق والخلود الذي ليس له حدودت 
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> والخلاصة أن الانسان شأن من شتون الوجود الراحد المطلق من كل حدٌ وقيد فليحتل مكقه 
بين أحضان الوجود الشامل لكل شيء» وينبخي ألا ينظر لا لنفسه ولا للكون من وجهة نظر 
نفس لأنه ليس معلقاً في فراغ مطلق» بل هو في وجوده وبقاله محمول في الوجرد الكلي. 
وهر حر مختاره بمعنى؛ مقيده كالمجبورة بممنىة ولو كان حراً قادراً كاملاً بالنى الطلق 
لكان إغا؛ وإذن فمهمته أن يممل جاهداء حتى يحقق في نفسه صفات الوجود الح الذي هو 
منهء من كال علمي في معرفة الحقائق وكال عملي في إفاضة الخيره وحتى يخرج من_دائرة 
الاشكال الذي هو فيه وينبغي ألا ينظر لوجوده وحياته من أوها ولا من وسطهاء بلى من آخرها 
الذي يججمع فيه وجوده كله وعمله كله وتظهر فيه صفاته الحقيقية» بعد أن تسقط عنه 
الإشكالات ويزول عنه التتاقض ويعود إليه الإنسجام: لأن هذه هي النقطة الصحيحة التي 
يمكنه أن يقف منهأ وينظر النظرة الشاملة. 

وإذا كان القرآن لا يتكلم عن إنسان مطلق أو وهمي» لأنهما ليس هما وجردة بل عن هذا الانسان 
الواتمي المشكل» فالقول بتعارض القران .لا. أساس لها وهو اعتراضش شكلى ختارجي؛ لن يضير 
اقرآن شيتأ لأن الانفاق تام بين الجببيخ عل أنطييمة الدين الح وحتى طييمة العلم الح والفلسفة 
المحقيقية هي أن يعبر عن الحقائق بالمميقةاالة عم اللشكليات. ومن نظر بعين الوجود الحق لم يشق 
عليه فههم شعونه. وللقرآن هنا فض ل فريدعل :كلتب الدين وكتب الفلسفة. 

وهذا الكلام كله نو أغليه كلامل ضيرم العقل للنجم بجر الخارج؛ أعني نمر الكون الخارجي» 
الحمد على التحليل الخقيد بكب من الصاوت اقسية. لكن هذا العقل لا يزتى من العرفة 
إلا مسب اتجاهه أو منهجه. وليس من شك في أن العقل يمكن أن يتجه اتجاماً آخره ولذلك 
فقد أصاب أولدك الصرفية والفلاسفة الذين أرادوا أن يمكسوا اتجاه سير العقل وأن يغيروا 
منهجه ويطلقره من القيرده لكي يصل إلى إدرلك الحقيقة من طريى الاتجاه مر الداتعل» أعني 
نحو النفس, إدراكا كليا بملكات متحررة من عقال النسبيةا وقد وه القرآن العقل الالسائ 
في هذا الطريق» من غير أن يُتفل الطريق الأول لأنه طبيعي للانسان الراقع. وهنا تستطيع أن 
نفهم معنى قول الله تعالى في القران: دوي الأرض آيات للموقنين وفي أنفسكم» أفلا تبصرونا». 
(سورة 1ه الفاريات آي .5 - 060 

وأرجو بعد هذا أن أكون بينثُ حلولاً ووجهات نظر مختلفة يستطيع القارىء المتدبر أن يعرف 
منها حقيقة ما أريد: أو أن يكوّن منها وجهة نظر صحيحة ترضيه» وكل ما أرجوه هر ألا 
عقر تحليلية: لأن التحليل بطبيعته لا يفيد علمًء وإن كان أحياناً من وسائل المعرفة ومراحلها 
الأيل. 

ولا بد من أن أعتذر عن طول هذا التعليق وعما فهه من وثبة صوفية فلسفية ومن تكرلر مقصود 
وتعبير خناء رس ا ا ا ا 1 
كثيرة مترثة؛ فأرجر أن يطول عنده نظر القارىه وحلمه وصبره وتديره» رأن براجمني» إن 
شاءة وسأجيب بعتايق لأن هذه مهمتي؟- 
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ولكن بعد أن فتح المسلمون بلادّ غيرهم» وجدوا أمامهم علم عقائد نصرائي 
متكامل البناء» 5 وجدوا أمامهم مذاهب أصحاب زرادشت ومذاهب البراهمة. 

وقد تكلمنا فيما تقدم عما استفاده المسلمون من التصاركة ولا شكل أن مذاهب 
المتكلمين الاعتقادية تأثرت بعومل نصرا فشأثرت العقائدٌ الاسلامية في 
تكوّنها بمذاهب الملكانية واليعاقبة في دمشق» كا تأئرت في البصرة وبغداد بالمذاهب 
النسطورية والغنوسطية© , 

03 يخلّص إلينا إلا القليل من الآثار المكتوبة الحعلقة بتلك الحركة في أرائل 
تشأتها؛ غير أن لا نخطىء الصوابء إذا قلنا إن اختلاط المسلمين بالنصارى وتلقههم 
للم عنهم في الدارى كان له عظيمٌ الأث. ولم يكن ما يُسْتَفاد من مطالعة الكتب 

في الشرق في تلك الأيام بالشيء الكثير وليس هو اليوم بالشيء الكثير؛ بل كان 
الناس يأخذون عن أساتذتهم شِقَاها أكثّر مما يتعلمون من الكتب. ونحن نجد بين 
مذاهب المتكلمين الأول في الاسلام ربين#اتعقائد النصرانية شبهاً قوب لا يستطيع 
ممه أحد أن يتكر أن بينهما اتصالا مياغراً. وول مسألة كثر حوها الجدل بين 
علماء السلمين هي مسألة الاختيازهوكان#التطارى الشرقيون يكادون جميماً 
يقولون بالاختيار. ولعل مسالة اولك مث من لكل وجرهها في زمن من 
الأزمانه ولا في بلد من البلادء مثل ما بمثها علماء التصارى في الشرق أيام اللفتح 
الإسلامي؛ وكان هذا البحث داخلاً ضمن المشكلات المتصلة بالمسيح [[عليه 
السلام] أولأء ثم دخحل في المباحث المتصلة بالانسان. 

وتقوم إلى جانب هذه الاعتبارات الغنية عن البرهان دلائل متفرقة على أن طائفة 

من المسلمين الأولين الذين قالوا بالاختيار كان لهم أساتنة نصارى9©. 











(1) نظراً لعدم ذكر المؤلف للأملة لا نستطيع أن تقول أكثر من أن امتكلمين وضعوا من جالبهم 
بناء مذاهب توارى المذاهب الأخرى؛ وإذا كانت هناك أراء نصرقية فهي أراء التصارى الذين. 
دخاوا في الإسلام؟ وليست منه في شيءء لأن العقبة الاسلامية تخالف العقيدة النصرفية خصوصاً 

6 وضعتها الكتيسة: مخالفة صريحة واضحة. 

م راجع ما كبيه الرحوم الأستاذ أحمد أمين عن ' القدرية» في فجر السلا الطبعة الثالئة 174ه 
- 1816م ص7417 والصفحات الالية. على أن البحث في القدر حدث أيام لبي عليه السلام» 
كا ظهر في المدينة لا في الشام فقط؛ والبحث في مسألة الحرية الاناية هو على كل خالت 


1م 


ثم جاءت عناصر فلسفية محضة من المذاهب الغنوسطية أولاً وما ترجم من 
الكتب بعد ذلك» وتضافرت مع المّثرات النصراثية للصطبغة بالفلسفة اليوناقية في 
دورها الشرقي الأخبير. 
؟ - علم الكلام0©: 

وكنت الأقوال التي نُصاغ كتابةً أو سِقَاماء على نمط منطقي أو جدلي» تُسمى 
عند العرب في الجملة» وخصوصاً في معالجة المسائل الاعتفادية «كلامأة"», وكان 
أصحاب هله الأقوال يسمون «متكلمين»؛ وقد انتقل اللفظ لفظ الكلام من 
استعماله في الدلالة على مقالة مفردة» إلى استعماله في الدلالة على جملة مذاهب 





- سألة تندأ ومسب ضرورة فلسفية للعقل الانساي» 5 يقول ماكدوالد. راجع كاب 
تمهيد لتاريخ الفلسفة الإملامية صس185ء وجولدزيهر في مجلة جمعية للستشرقين الألمان 
02 (1903 .5 111 ,220406) _وفاء_كدرتالد في كته عن تطور علم الكلام الاسلامي 
ص/1107 من الأصل الإنجليزيب “وى يدلزيهر (الطاضرات ص 7014.91 من الأصل 
الأماني) أن مشا حركة القدرية| بجِاإلَ عاو الترفيق بين نصوص القران. 

01 كان النظر في الدين بأحكامه وعقائتة سحن قتها. ثم خصت الاعطاديات باسم الفقه الأكبره 
وعصت العملياث بشم الفََمَوسبَي مياحث. الاعتقائبيات علم التوحيد أو الصفات - نسمية 
للبحث بأشرف أجزائه - أو علمَ الكلآم لآنَ أشهر مسألة قام حويها اللفلاف هي مسألة كلام 
الله و أو لأنه يورث قدرة على الكلام في الفرعياث كالخطق في القلسفيات» أو لأله كثر فيه 
الكلام مع المخالفين ما لم يكثر في غيره» أو «لأنه بقوة أدلته كأنه صار هو الكلام دون ما 
عدا كا يقال في الأقرى من الكلامين: هذا حر الكلام» (شرارق الاغام في شرح تجريد 
الكلام لعبد الرازق الأهيجي ص4 طبع طهران)؛ أر لأن الشكلمين أرادوا مقابلة الفلاسقة في 
تسميتهم فا من فنون علمهم بامنطق» والمنط والكلام مترادفاا. ويقول الشهرستائي إن لنظ 
الكلام أصبح اصطلاحاً فنياً في عهد الأمرن. وكثراً ما نصادف لفظ «كلم» بمعنى ناظر أو 
جادل. وليرجع القارىء إلى كتاب المواتف لعضد الدين الأيمى (ص١١‏ من طبعة استائيول 
1ه واملل (ص8١‏ من طبعة ليترج 18457)؛ وليراجع ابض مادئي ققه وكلام في دائرة 
المعارف الاسلامية: وشوارق الاهام والانتصار للخياط ص75؛ ورسالة التوحيد للشيخ محمد 
عبده مه رفصل علم الكلام في مقدمة لين خلدرف. 7 

(1) يضع المؤلف بعد هذه الكلمة بين توسون الكلمة اليوائية نهو ومعناها: الكلمة أو الفكرق, 
ولا أدري ماذا يريد من ذلكء إلا أنه ربما كان بويد أن يمن في هذا للقام المقايل اليوناق للفظ 
«الكلام» وهر هنا صحيحء لأن الكنمة البرنقية تدل على ما تدل عليه الكلمة العربية سواء 
نيما يتعلق بالكلام الذي هو نطق خارج بالصوت أو نطق أو فكر داخلي في النقس. 
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التكلمين وعلى ما يعتبر أصولاً ها ومقدمات. وأحسن عبارة تدل بها على علم 

الكلام هي: عانمءلهزط عضوتو مامعة1( الجدل في المسائل الاعتقادية) أر عفاعاملهةط 
(- الجدل) فقطء وسترجم فيما يلي لفظ متكلمين بلفظ >علاتعاءتقاط 
وكان لفظ «المتكلمين» يُطلق أول الأمر على كل من نظر في مسائل المقائب 

وأصبح بعد ذلك يطلق خخاصة على المتكلمين الذين يخالفون المعتزلة ويتبعون مذهب 
(أصحاب الحديث) أهل السئة"2. وعلى هذا المعنى الأخير يحسن أن نترجم لفظ 
المخكلمين ب ععطتاعةام5 (مفكرين مدرسين) أو #عطئةسووط (منهّجر العقائد 
المقبولة مقامً) والحق أنه على حون كان الجيل الأول من المتكلمين يعملون في إقامة 

بناء العقائده فإن من جاء بعدهم لم يفعلوا أكثر من بسطها وإقامة الأدلة عليها. 

على أن ظهور علم الكلام في الاسلام كان يعتبر ِدْعَةٌ من أكبر البدّع» وقد 
شدّد في الدكير على هذا العلم ُهل الحديث الذين كانوا يرون أن ما جاوز البحث 
في الأحكام الفقهية العملية إلهاة9, أذ ليان عندهم هو الطاعة, لا كا يذهب 
إليه المرجعة والمعتزلة من أنه هو الفلم اللمرفة”» بل إن هؤلاء الأخيرين كانوا 
يعتبرون النظر العقلي من الواجيابت المفروضّة على المسلمين» وقد ساعدت ظروف 
ذلك العهد على قبول هذا الرأي. وي ادك أن التي “قال: أول ما خلق الله تعالى 

العلم أو: العقل9؟ 

(1) لكن الحقيقة أن كل الذين موا في العقائده سواء من امعتزلة أو اصحاب الحديث أو غيرهم 
يسمون متكلبي ‏ 0 

(1) لم يكن هذا إلا في أول الأمره وخصرصاً بعد ظهرر للعتزلة واعتمادهم على العقل إلى حد 
خرجوا به عن الدين وعن الحق نفسه. 

0 جاء في كاب البصير في الدين للاسقريتي» وهر مخطرط بمكية الأزعر ص 1/6 (طيع بعد 
ذلك): «وبما اتفقرا عليه (الممترلة) من فضائحهم أن العبد لا يحصل نه صفة الايمان حتى يعلم 
جميع ما هر شرط اعغادهم ويقدر فيه على تقرير الدلالة ويتمكن من اللناظرة والمجادلة» ومن 
يلغ تلك الدرجة كان كازاً لا بحكم له بالايماا» لما الرجحة فمن المعلوم أنهم اعتبروا أن 
الايمان هر العلم بالله وال معرفة وأن الكفر هو الجهل بالله - راجع مذاهبهم في مقالات الاسلاميين 
طبعة لقاهرة .196 ص/190 فا بعدها. 

(4) هنا الحديثه حديث أن أول ما خلق الله العقلء ثم قال لل: أقبل! فأقبل: ثم قال له: أديرا 
فأجر... الخ حديث يذكر كيرا في بيان قيمة العقل والعلم؛ ولكنه حديث ليس صحيحاً باتفاق. 





مم 


- المعتزلة وخصومهم: 

كثرت الآراء واختلفت منذ عهد الأموبين" '» وزاد عددها زيادة كبرى في 
العصر العباسي الأول. وكلما تشمّبت هذه الآراء انّسعت شفةُ الخلاف بين أصحابها 
وبين أمل الحديث» وصعبت على هؤلاء الاحاطة بها. 


ولكن أخذت تميز بلتدريج مذاهبُ كلامية متيقةٌ أكثرها انتشاراً - ولا 
ِلة» الذين جاءوا خلفاء للقدرية» وأقاموا مذهيهم 

على النظر العقلي. وقد نال هذا المذهب تيد خلفاء بني العباس من أيام الأأمون إلى 
عهد المتوكل» حتى جعلوه عقيدة للدولة» وبعد أن كان المعتزلة من قبل عرضة 
للقمْع والاضطهاد من جانب السلطة الزمنية أصبحوا ممتحنين لعقائد الناس؛ يُحِلُون 
السيف عل الحجة والدليل. 





غير أن حوالي ذلك الوقت بدأ خصومهم من أهل الحديث يقيمون بناء مذهب 
في العقائد ”2, وعلى الجملة فقبكبْتّهِرترجد عقائد تتوسط بين اعتقاد العامة 
الساذج وبين الاعتقاد الذي هوا عَلك#ممرفة]|عند أصحاب النظر الكلامي» وهذه 
العقائد تخالف مذهب العتزلة؛ تي كرح إل التدبيه فيما يتعلق بالله م تزع في 
علوم الانسان وعلوم الكون 'ََحَهَدَعَافيَة وآن ايكاب هذه العقائد مثلاً يتصورون 
النفس جسماً أو يتصورونها عرضاً للبدن» وكاتوا يتصورون الذات الالية كالانسان. 
ورغم أن التعاليم والفنون الاسلامية تنفر من رأي النصارى فيما قالوه على سبيل 
التمثيل عن الاله - الأب» فقد اعتقد بعض المسلمين في هيعة ذات الله اعتقادات 
بال اسبومة لأ جسصيتها الل». حنين أقمبه يعي إلى أن لوا ف كل 
أعضاء الجسم ما خلا اللحية ونحوها مما يسم به الرجال في الشرق9" 








(1) في عهد الأميين ظهر الشيعة والخوارج والرجعة والقدرية القائلين جمرية الاختياره وفي أواخر 
أيامهم أسسن واصل بن عطاء (توقى سن 6 مذهب المعتزلة. 

(5) وأول من أسى مذهاً يستد إلى نصوص الوحي وإل الحديث الشريف وحارب العتزلة وأكبر 
عق #6 جذلاة. بي يدي الإقده #لارث ون لفن افاي وارل عط الامج وعد للد إن 
سعيد بن كلاب وذلك قبل ميلاد بي الحسن الأشعري الذي يعتبر أكبر ناصر لذهب أصحاب 
الحديث. 

05 يسمى هوّلاء بالشبهة أو للجسمةء كان السلف يوّمنون يما في الت 





,أآيات التشبيه حترزين 
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ومن المستحيل أن نستطيع الكلام تفصيلاً عن جميع الفرق الكلامية التي كثيراً 
ما كانت تظهر في أول أمرها أحزاباً سياسية"2. ويكفي من ناحية تاريخ الفلسفة 
أن نذكر هنا مذاهب المعتزلة الكبرى» وذلك بقدر ما تستحقه من اهتمام عامة 
القراء الباحثين. 


4 -القعل الانسافي والفعل الالحي: 

كانت أول مسألة بمثها الخكلمون متعلقة بأفعال الانسان وبما مُث له. وكان 
القدرية» اسلاف المعتزلة» يقولون بأن الانسان مختاره وأخصّ لقب أطلق على 
المحتزلة» حتى في آخر أمرهي حينما توجه تفكيرهم إلى مباحث تختلط فيها الفلسفة 
بالكلا هو هم وأمل العدل»» القائلون بأن الله لا يصدر عنه شرء وأنه يُثيب 
الانسان ويعاقبه على حسب عمله؛ وهم يسِمُون بعد ذلك «أهل التوحيده» أعني 
الذين ينكرون أن لله صفات زائدة علخ ذاج/ 





- عن تأوبلهاء بعد القطع بأن قله لا ين كَيع من للخلوفات» ولأن التأويل يوتى علا يا 
وهر لا يجوز في حق الل ٠‏ خا أن يمن جلاة لتييمة وبعض عل الحديث صرحوا 
بالتشبيه» فجعلوا لله صورة ذات أبعاض وأعضاءء وأجازوا عليه الانتقال وامصافحةة وحكى 
عن داود الجواري أنه قال: أعفون عن الفرج واللحية واسألوى عما وراء ذلك؛ وجمل لله 
جسماً ولمماً ودماء وقال إن له وفرة سوداء وشعراً شديد الجودةة بل أخيل هرلاء المجسمة 
من اليهود نشبيههم الغليظ فأنوا بآراء ضالة لا ندل على عقل ولا علم؛ ولم تكن إلا آراء أفراد 
لا قيمة نهم.. انظر الملل والحل مهلا - 40 من الطيمة الأوروية. 
(1) خصوصا الشيمة والخولرج؛ وامرجعة إلى حد ما 
(1) إن اصول العتزلة اللخمسة المشهورة هي: (1) التوحيده بمعنى إذكار التمدد في اليد الأول أو 
في البادى» القديمة» ولذلك حاربوا ثنوية من الفرس القائلين بمبدوين هما النور والظلمة» 5 
أذكروا الصفات القديمة الزائدة على الذاث وأصل التوحيد مويه أيضاً ضد المشبهة الذين 
يتمسكون بظاهر بعض آيات القرآن فيشبهرن الله بالإنسان أو بالجسمائيات؛ (1) العدل بمعنى 
أن الله عادل وأن عدله يقتضيء ما دام قد كلق الانسانه أن يجمل له قدرة وإرادق بميث 
يكون الانسان هو ادث لأقعاله السثول عنها ولا يكرن لله دعل في ذلك» وهنا الأصل 
موه ضد الجبرية القائلين بأن الله خالق كل شيء وفاعل كل شيء بما في ذلك أفمال الانسان 
بحيث يكون الأنسان مجيرا كأي شيء في الطبيعة (7) النزلة ين التزفين» بمعنى أن مرتكب 
الكبيرة في منزلة ين الكفر والايملاء وهي منزلة الفسقء وهذا الأصل موجه إلى الخوارج الذين 
كفروا صاحب الكبيرة والمرجمة الذين اعتبروه ميمت (4) الوعد والوعيد» بمعنسى ضرورة- 









لام 


ولا بد أنهم تأثروا في تقرير عقائدهم على نسق مرتب بنظريات أهل المنطق أو 
أصحاب ما بعد الطببعة» (انظر ب 4 ف ” ق ١)؛‏ قفي النصف الأول من القرن 
العاشر (الرابع الحجري) كان المعتزلة يصلرون مذهبهم بالقول بالتوحيدء وجعلوا 
القول بالعدل الالحي الذي يتجل في كل أفعال الله في المرتبة الثانية. 

ذهب للعتزلة إلى القول بالا: ليتوا أن إلانسان مسثول وعاستب على أفعال 
وليقيمرا الحجة على عدل الله . وأنه لا يمكن أن تصدر عنه مب معاصي 
الانسانة فالإنسان عندهم لا بد أن يكون خالقاً لأفعال نفسه'”2؛ ولكنه خبالق 
للأفعال فقطء وقل من المعتزلة من كان يشك في أن القدرة على العمل بالجملة 
واستطاعة فعل الخير أو الشرء هما من الله. ومن هذا نشأت مباحث كثيرة دقيقة 
يصحبها نقد بفكرة الزمان عند الفلاسفة وهذه المباحث تنصل بالاستطاعة التي 
يخلقها الله في الانسان: أهي تتقدم الفل أم توجد معه؟ فإن كانت متقدمة عليه» 
فإما أن تبقى حتى زمن الفعلء .ونا ينافيكأنٍ تكون عرضاً (انظر ب * ف 7 قا 
وإما أن تزول قبل الفعل»_فيمكن .أن إيستغنى عنها الفعل بالاطلاق. 

وانتقل النظرٌ العقلي من لشفي -الأفمال_الانتبانية إلى البحث في أفعال الطبيعة؛ 
وإذا كان موضع البحث في الحالة الأول هو: هل الفاعل هو الله أو الانسان؟ فهو في 
: هل الفاعل هو الله أو الطبيعة؟ وقد اعببرت القوى الفعالة امولّدة في الطبيعة 
وسائل أو عللاً ثانوية» وحاول البعض أن يتناوها بالبحث؟ وذهبوا إلى أن الطبيعة ذاتهاء 
شأن كل شيء في الرجوده من مخلوقات الله من مُبدعات حكمته؛ وكا أن قدرة الله 
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المطلقة يَُيدُها في الأفعال تنزهه عن الشر أو عدلّه فهنا تيده حكميُه 
بل هم علّلوا وجود الشر على الأرض بأنه من آثار الحكمة الالمية» لأنها لا ترمي 











> إثابة الطيع ومعاتبة العاصي إن لم يجب (0) الأمر بالعروف والنهي عن المنكرء وهنا الأصل 
يقضي بمجاهدة كل من خالف حكم الله أولمره ونهيه - وهذه الأصول قال بها جميع اللعتزلة 
إلى جانب أصول أخرى» مثل الفول بأن الله لا يفمل إلا الأصلح وأن أفاله تتمشى مع الحكمة 
وأ يفعل اللطف والعرض لا بلنسية قحسب بل بالنسية للحيوان أيضا وهذا كله يدخل في 
باب العدل» وإلى جقب أصول عفلية مذكورة فيما يلي. 

)١(‏ انظر الئل ص0 وانظر لرايعم في الاستطاعة في مقالات الإسلامين للأشمري وفي الل 
والتحل ص١7‏ - 5ه وكابنا عن لبراهيم النظام ص184. 


مد 


في كل شيء إلا إلى الأصلح؛ فالشر ليس مفعولاً لله ولا مراد”'؟ وقد قال بعض 
المتقدمين من المعتزلة إن الله يقدر على فعل الظلم أو الجورء ولكنه لا يفعله”"©؟؛ أما 
من جاء بعدهم فكانوا يقوئون إن الله لا قدرة له على فعل شيء يقتضي النقص 
ويناقض كال ذاته9© 

أما خصوم المعترلة فكانوا يقولون إن الله بقدرته المطلقة وإرادته التي لا يُحاط 
بها يخلف جميع الأفعال؟؟ والحوادث؛ فنفروا من رأى المعترلة» وشبهوهم بالمجوس 
القائلين بالاثنين” ر 


ومذهب خخصوم المعتزلة هو التوحيد الذي لا اضطراب فيه ولا تناقض؛ فهم لا 
يريدوا أن يجعلوا الانسان خائقاً لأفعاله» ولا الطبيعة خالقة ما يحدث فيهاء فيجعلوا 
مما قدرة على الخلق إلى جانب قدرة الله ودونها. 





ه - الذات الاللية: 
مما تقدم أن فكرة المعتزلة فإنا#يتقلق“بذأت الله كانت تخالف فكرة العامة 
وفكرة أهل الحديث؛ وبتقدم النظر المقلّتتجقَ“هذا الاختلاف في مسألة الصفات 
الانمية بنوع خاص. 





(1) أنظر الل ص0 

0 كل بهذا اير ملعل لاه ده أ اله تدر عل فل العرو ولعاسني» ولك اليا 
القبحها أو الحكمته ورحمته. 

0 عاحب هذا اقول رليم لظا لله عند لا بوصف بالدرة عل الشرورة وليه أ لا 
كان القبح صفة ذاتية ليح وهو القع من إضافة الشر إل اله فعل؛ قفي تجويز وقوع القبيح 

قيح أيضا ونا اعترضوا عليه أن ملهيه يجمل الله مطوعاً مجبوراً لعدم قدرته على غير 
ما يفعله أجاب: وإن الذي ألزتموني في القدرة يأزمكم في الفعل فقه عتدكم يستحيل أن يقعلد. 
وإن كان مقدوريً فلا فرق». ويجد القارىء الأسباب باننظام إلى هذا القول مبسوطة في مواطن 
كثيرة من كتاب الانتصار للنياطء وفي كنا عند م28 وبا بمدعا. 

(5) الملل صها ونا بمدها. 

(ه) سبب ذلك قول المتزلة باسنقلال الإنسان في أنعاله عن الله مما قد يؤدي إل القول بقاعلين 
أحدحما يفمل الخير وهر الله ء وقثا يفمل انشر كلانسان وغيره وتُررى أحاديث في أن القدرية 
(القائلين بقدرة الإنسان على أفعائه وخلقه لها مجوس الأمة الإسلامية. 





44م 


أكّد الاسلام من أول الأمر وجوب الوحدانية لله تأكيداً جازم"©. غير أن هذا 
لم يمنع البعض من أن يضيفوا لله من الأسماء الحستى ما يضيفون للانسانه وأن 
يصفوه بصفات كثيرة29 ولا شك أنه بتأثير علم العقائد النصرا عظّم شأن بعض 
الصفات؛ حتى صار لا المكان الأول» ومي: العلي والقدرق والحياق والارادقة 
والكلام» والسمع والبصر”» ومن ين هذه الصفات أُوُلت الصفتان الأخيرتانء 
وهما السمع والبصرء من أول الأمرء تأويلاً ينفى عنهما الصفة الحسية» أو أنكرها 
البعض جملة. 

على أنه قد ظهر أن في القول بتعدد الصفات القديمة منافاة لا يجب لله من 
توحيد”؟ مطلق؛ وأشفق الحكلمون أن يكون فيها ما في الثالوث عند النصارى» 
لأن هؤلاء الأخيرين أُوكوا الأاتيم الثلاثة من قبل بأنها صفات”, ولكي يخرج 
المعتزلة من المأزق حاولوا أحياناً أن يجعلوا بعض الصفات من حيث المعنى فرعاً 
للبعض الآخر روه ة واحدة كالعلم أو القدرة”2, وأن يعتبروا هذه الصفات 
جميعاً وجوهاً وأحوالاً لذات الالحية_أحياناً أخرى أو ان يجعلوها عين الذات9©؛ 
ويكاد هذا القول أن يُفقد الصفابتل كلق كارا من شأن. 





(1) أيات القرلن في هذا كثيرة, ولا تحتاج إل إشارة خخاصة. 

1 في القرآن نفسه وص الله كل نَسََابَالكيال" رصق على سبيل المجاز بصفات مما للاتساند 

(5) نظ الفصل الخاص بعلم الكلام في مقدمة اين خلدون. ولا أرى هنا شاناً لملم العقائد التصراق. 
ما دامت كل هذه الصفات واردة في القران. 

(4) الملل صم سر 

22 أنبت النصارى الأققيم الثلاثة على أنها صفات؛ فملاً جاء في كتاب مصباح الظلمة وإيضاح 
الخدمة لأبي البركاث المعروف بين كبر (ط. باريس ضمن مجمرعة ,كنامامهة:0 منههادشط 
6 .م.6)ز ,فصل في الذات ومعاني الصفات: قات الباري تعالى جوهر واحد موصرف بثلائة 
أثائيم» وهي يعبر عنها التصارى بالأب رالروح القدس: فالآب هو الجوهر مع صفة الأبرقة 
ولاين هو الجوهر مع صغة الينوء والروح القلس هو هذا الجرهر الراحد مع 
فا موضوع: أعنى الذات: واحد؛ والنحمول» أي الصفات العبر عنها ا ثلا: 
قائم بذاته» والأغتيم قائمة بالجرهر». 

2 الل ص د كي 

(7) صاحب هنا القول هو أبو المذيل العلاف. راجع المثل للشهرستاني ص54 ويقول الشهرستاقي 
(نهاية الأقدام ع .18) والأشعري (مقالات الاسلامين ص480:485) إن لا الهذيل أذ 
هذا الرأي عن الفلاسقة. 
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وكانوا أحيثاً يحاولون الابقاء على بعض ما للصفات من شأنه وذلك من طريق 
الاحتيال في التعبير؛ فيينما نجد الفيلسوف ينفى الصفات ويقول: الله عالم بذاته» 
نجد الحكلم من المعتزلة يقول: إن الله عالم بعلم وعلمه ذاته2©. 

يرى أهل السئة أن هذا الرأي في ذات الله يعطّل الألوهية من معناهاه ذلك أن 
مذهب امعتزلة يكاد لا يتجاوز سلب الصفات عن الله كالقول بأنه ليس كمئله 
شي وأنه منرّه عن عن اللكان والزمان والحركة وما يشيهها؛ لكنهم استمسكوا بالقول 
بأن الله خائق الكون استمساكاً شديدا وذهبوا إلى أننا نستطيع أن نستدل على الله 
بمصنوعاته: وإن قل ما نعرفه عن ذاته. 

على أن المعتزلة وخخصومهم كانوا جميعاً يقولون إن الخلق فعلٌ من أفمال الله 
لا يَشْرَكه فيه غير ع العالم حادث في الزمان. وقد اشتدوا في محاربة القول يقدّم 
العا وهو قول كان ذائماً في جميع بلاد لإشرق ذيوعاً كبيرأ تيده فلسفة أرسطو. 





- الوحي والعقل: 
رأينا فيما تقدم أن الحكلمين يَعْدُونِ الكَلَامٍ صفة من صفات الله القديمة؛ وريما 

كان القول بقدم القران المنزل عَلَ أللبي “تابعة لذهب النصارى في الكلمة 

وموم ذهب المعتزلة إلى أن الاعتقاد بقدم القران إلى جانب قَدَم الله شرك 

(1) راجع الفرق بين هذين القرلين في الملل ص4 الم إن أيا هاشم قال إن الله عام لذائه يممنى 
أن العلم حال له هو صفة وراء كونه ذناً موجود وهله الحال لا توجد إلا مع الذات» ما 
على حياها فهي ليست مرجودة ولا معدومة. ‏ 

() أغلب الظن أن نشأة المشكلة التعلقة بخلق القران أو قدمه هي فرع لمشكلة قدم الصفات؛ فإذا 
كان الكلام صفة قديمة لله كان الغرآن غيره من الكلام الاي قديما أما من يقي الصفة 
القديمة فهر ينفي قدم دليلها الخارجي. هذا ما بميل إليه جولدزيهر وهارتمان أيضاً: المماضرات 
ودين الإسلام خارتمان عى/ا4 وكلاهما بالأمانية. أما ما يميل إليه بكر (281912) 
وماكدونالد (في كتايه عن نطرر علم الكلام ص ”14 وفي مقاله عن مادة كلام في دائرة المعارف 
الاملامية) من تأثير نظرية الكلمة عند اللسيحين فإن ما يضعف ذلك وجود خلاف أساسي 
بين نظرية الكلمة ونظرية قدم القرأن. وقد يكون انظر؛ قدم العال| ولتسيز الناطقة من أول 
عهد العرب بالفكر الفلسقي بين كلام نفسي وكلام لفظي أثرٌ في القول بقدم القرآن أكبر من 
أثر نظرية الكئمة عند السيحيين. 














4 


وذهب بعض االخلفاء - معارضين لذلك - إلى ربّي المعتزلة» فأعلنوا القول بخلق 
القن عقيدةً لدوتهم؛ ومن أنكر .ذلك عاقبوه على رؤوس الأشهاد ومع أن العتزلة 
أرادوا اتتحلهم هذا الرأي أن يكونوا أدنى إلى أصول الاسلام الأول من خصومهم» 
فإن الأمام أيلدت هؤلاء الخصرب وكان وَرَعٌ أعل النقى أكبر سلطقاً ما هدي إليه 
النظر العقلي» وري كثير من المتزلة - رماهم إخوانهم في الدين - بأنهم لا يفون 
م 0 
تأوكوا رأخرجوه عن معانيه. والحق أن كثراً من اممتزلة كانوا يعولون على العقل 
أكثر مما يعّلون على نصوص القرآنه وقد نظر المعتزلة في الأديان الثلاثة السماوية» 
يقارنون بعضها ببعض» بل يقارنون هله الأديان بالتعاليم الدينية عند الفرس انود 
وبالآراء الفلسفية أيضا حوصلوا بذلك إلى *ريعة فطرية عقلية توقق بين الآراء 
المتخالفة؛ وهذه الشريعة تقوم على أن في الانسان عِلماً فطرياً بردي بالضرورة إلى 
معرفة إله واحد خخالق حكيمء وهب +الانسان عقلاء به يعرفه وبه يميز الخير من 
الشر؟ ويقايل هذه الدياقة الطبيعية' أ والمقلة/المعارف التي ينزل بها الوحي» وهي 
مستفادة من مصدر خارج عن أفطرة_الانيمان' . 

وبهذا الرأي الأخير» ساو تنكول ببع-_متخبهم إلى أقصى ننائجه المنطقيةه 


فخرجوا بذلك عن إجماع الأمة الاسلامية» وبمّد بهم مذهيهم حتى صاروا في 
واد ودين الجماعة في واد 





وكنوا أول أمرهم يَمْلون بالإجماع» وأرادوا أن يجعلوا رأيهم إجماعك 4 
كانت السلطة السياسية تتزع منزعهم ود أزرهم؛ غير أن ذلك لم يدم طويلاء 


(1) افق العتزلة على أن اللعارف كلها ممقولة راجية بنظر العقل» ون النظر العقلي المؤدي إلى معرفة. 
الله وكذلك شكر الله ومعرفة الحسن والقبح تجب معرفتهما بالعقل» وانياع الحسن واجتناب 
القبيح؛ كل ذلك واجب على المفكر ححى قبل ورود الوحي وإن قصر في شيء من هفاء استوجب 
اليه وقزاة التورسطل بد كلا اللا .اي :وان أي طفع را 2111 

بهذا العنى الخقدم: «رأننا غريمة عقلية» ورد الشريعة انبرية إلى مقدرات الأحكام ومؤتات 
لدت .3 مرق يه ل زلا بيذ ليها ذكره ا بال ريل قور حالسل 
لاف واجب من الله » وكل هذا يدل على التزع العقلة القلبة على التزلة ولتي جعلتهم 
يغرروت هذه الديقة العقلية. اكلل اصن ولايا 4١‏ - لجيده. 


لذ 


وسرعان ما عرفوا بالتجربة درساً عرفه كثيرون يعدهمء وهو أن استعداد الجماعات 
البشرية لقبول دين مفروض من إله أعلى» أكبر من استعدادهم لقبول مذهب يقوم 
على المقل. 
- أبو الهزبل: 

وبعد هذه المُجالة يصح أن نتتاول بعض أئمة المعتزلة بدرس أدق» ليكون ما 
نرسمه من صورة عامة المذهبهم غير يلو من المميزات الفردية9©. 


ولتكلم أوَلاً عن أبي اهذيل العلأف7" الذي توفي حوالي معصف القرن التاسع 
الميلادي”2» وكان متكلماً مشهورا؛ وهو من أُوّل المفكرين الذي أفسحوا للفلسفة 
مجال التأثير في مذاهيهم الكلامية. 

يرى أبو الهذيل أن العقل لا يتصور بأي وجه» أن الصفة يمكن أن تقوم بالذات 
زائدة عليها وأنها إما أن تكون عين الذائ”أوغيرها! ولكنه ينظر عله يجد سييلاً 
للتوفيق بين الطرفين» فيقول إن الله بغالم#يظلم عله ذاتهى حي بحياة وحياته ذاتف 
قادر بقدرة وقدرته ذاته؛ وهو يسم عَْمَشقَاتٌ الثلاث وجوهاً للذات الالحيةه 


(1) ليرجع للقارىء في فهم ما بلي عن شيرخ المحزلة إلى ما قاله هنهم صاحب الملل والتحل» فالظاهر 
أن أغلب اتاد المؤلف كان على هنا الكتاب: ولبرجع إلى كنا عن النظاب ول كتاب 
مذحب الذرة عند المسلمين الذي ترجمناه عن الألاثية, نفيهما الكثبر عن شيوخ العترلة. 

(1) مؤسس فرقة المستزلة هو واصل بن عطاء الخال للتوقي سنة ١ه‏ وتعرف عته أله ذكر 
الصفات القديمة خيوفاً من الشرك رأئه حارب الكنوية والجبرية واحبر العقل مصدراً للمعرفة 
الدينية إلى جانب القران والسنة والاجماع و أثيت حرية الارادة على لمان تفسي وعل 
اعبارات ترجع إلى عدل الله ول طيعة التكليف الخلقي والديني الذي من شأنه ان يتعضي 
الحرية والقدرة وأنه البت دائرتين للقدر: دائرة القدر خيره وشره من الله » كالذي يعرض, 
للانسان من المرض والعافية؛ ودائرة القدر خيره وشره من الانسا» كأفمال الانسان التي يقملها 
عن قصد وإرادة - راجع مذلعب الواصلية في الملل والتحل للشهرستائي وكتاب مذهب الذرق. 
وكاينا عن النظام ص 8١‏ 

() هو أبو المذيل محمد بن الغذيل اللعروف بالملاف؛ عاش ثم قرن» وتوف في أول خلافة الخوكل 
عام هاه وعلى هذا التاريخ اتفق كثير من المرينة وليرجع القارىء إلى كتابنا عن التظامء 
ليجد الكثير عن لبي الهذيل) وللواضع مينة في فهرس الأعلام ص01 وليرجع القارىء أباً 
إلى كتاب مذهب الذرة عند للسلمين. 


ول 


كا فعل التصارى قبله”2؛ وهو يوافق القائلين بأن السمع والبصر ونحوهما صفات 
أزلية لله» ولكن بمعنى أن ذلك سيكون منها"“؛ وكان سهلاً عليه. 5 كان سهلاً 
على غيره مممن كانوا متأثرين بفلسفة ذلك العصرهء أن يؤولوا هاتين الصفتين تأويلاً 
عنهما الصبغة الحسية» كا أُوَوا رؤية الله في0© يوم القيامةه لأنهم كانوا في الجملة 
يعتبرون السمع والبصر من أعمال الروح» وكان أبو اهذيل يرى مثلاً أن الحركة 
تُرى ولكنها لا تلمسء لأنها ليست جسم)29. 


وم يكن أبو المذيل يحبر إرادة الله أزثية» بل هو يقول بأّن كلمة التكوين المطلقة 
(قول الله للشيء: كُنْ) التي تُعبّر عن الارادة الالحية حادثةٌ لا في يحل وبأن الارادة 
تغاير لخْريدَ والمراة”». وعلى هذا فإن كلمة التكوين هي في المكان الوسط بين الخالق 
الأزلي وبين العالم المخلوق الحادث؟ وهذه الكلمات الممبّرة عن الارادة الالمية هي 
بمثاية جواهر متوسطة» تشبه الل الأقَِونية أو عقول الأفلاك, ولكنها أشبه أن 
تكون قرى غير جسمية من أ( تكون” أبحابصاً روحانية: 


ويفرق أبو المذيل بين أ افكوئن#الذعي ردك لا ن عل وين أمر التكليف 
الذي يُخاطب به الناس في صورة أمر ونهي» ويقوم بمحل» فيكون شأنه قاصراً 
على هذا العالم الفائي» ولا تكون الطاعة الا تضمّنه من الأوامر والنواهي» ولا 
العصيانء إلا في هذه الحياة. والأمر راتهي بما ينطويان عليه من تكليف يستلزمان 
القول باختيار الانسان وبقدرته على أن يفعل ما يختار؛ أما الدار الآ ليست 
دار تكليف شرعي؛ فيها اختياره وكل شيء فيها راجع إلى إرادة الله رحد ولن 
يكون في تلك الحياة الآخرة حركة, لأن الحركة لما كان لها ميدأ فلا بد أن تتتهي 














(1) الل ص54. ويقول الشهرستاق أن فا لفذيل أخذ رأيه عن الفلاسفة وبصرح الأشمري 
صكمة - 485 من طبعة استايول) أن أما الهذيل أخذ رأيه عن أرسطر. 

(5) عبد أبي الهذيل أن الله سميع بصيرء يعني أقه سيسمع وسييصر - الملل ص68 

05 زاد الصوفية حامة سادة الرؤية الله. الع 

(1) راجع مقالات الإسلامين للأشعري 70١‏ - 581 لترى غلاف هذا 

١‏ مال صم - معيص 
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بانتهاء العام حيث يَرِدُ عليه السكون الدائم”©. وئذلك لا نظن أن أبا لهذيل كان 
يقول بالبعث الجسدي9؟. 


ويفرّق أبو الهذيل بين أذعال الانسان الاختيارية التخلقية» وأقعاله الطبيعية» أعني 
بين أفمال القلوب وأفعال الجوارح7"؛ والعمل يكون اختيارياً خلقيء إذا فعلناه من 
غير قسرء وهو من كسب الانسان نفسهه يُحصّله بقدرتهة أما المعرفة فهي فيض 
من الله » بعضها بالوحي» وبعضها عن طريق الفطرة. 

والانسان مكلف بإيجاب القطرة والعقل» وقبل ورود الوحي» بأن يعرف الله 
وأن يميز الحسن من القبيح؛ وأن يقدم على الحسن كالصدق والعدل ويُمْرض عن 
القيح الكذب والجز؛ ومنى هذا أن الانسان في ري أي لذبل قادر عل 
ذلك. 
م - النظام: 

ولأبي الهذيل معاصرٌ أصغر سنا يلق لظام المنوفي سنة 27840) وهو أحد 
تلاميذهه كا هو مبيّن. هذا الرجل [مفكا تجدر بالذكرء وقد وصفه لنا الجاحظ 


(1) الملل مه وإنما قال أو الففيل هك :]تريح ةبإل_اللكون الدائمء لأنه قال بأن للحركة 
أولا بتداً منه؛ والذي دعاء إلى هذا القول الأخير: أنه أراد أن يجمل القدم لله وحده وأن يعبت 
الحدوث؛ والقول بحركة تنشأ عن حركة لا إلى أول ينافى القدم الذي أراد أو المذيل وتلميذه 
النظام أن يتبتاه لله وحده. وقد ظن أبر الهذيل أن بقاء الحركات لا إلى آخر ينافى ما يجب لله 
من بقاء» فقال باثتهاء حركات أهل الجنة والنار وورود السكون عايهم. وقد رد عليه الاسكائي 
والنظام؛ (الانتصار ص7١‏ - ١4‏ - قارن التهافت لاخزالي ص ١م‏ طبعة بيروت 15717) وراجح 
تصديرنا لرسائل الكتدي الفلسقية الجزء الأرل طبعة القاهرة ١485.‏ صرم؟ - .5١‏ 

(5) لم أجد فيما قرأت ما بين هذاء ولا علاقة بين القول بضرورة امتهاء الحركة وبين إنكار البعث 








الجسدي. 

() ملل ص26 

(4) اللل ص38 

(0) هر أبر إسحاق إبراهيم بن سبّار بن هاثىء البلخي المشهرر بالنظام المتوفي عام 3١‏ أو 1ه 
أنظر سرح العيون لابن تبانة؛ وعيون التواريخ لابن شاكر ص/7 ب من مخطوط المكتبة الأهلية 





ياريس. وراجع كتابنا عن النظاب فهر أوفى ما قبل عنه؛ وفيه يجد القارىء تفصيل ما يذكر 
3 
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أحد تلاميذه» بأنه واس العلمء عَوَاصٌ على الدقائق» مأون اللسانه قليلٌ الزيغ» 
جيه لقياس» ولكنه قليل الثبت من الأصل الذي يقيس عليه؛ فكان يفيس على 
الظن؟ وأنه كان أضيق لثلى حمل بير وكان أهل عصره يرنه أو 
وكثير من أقواله مستمد مما كان يجري بين أهل الشرق على أنه فلسفة أنباوقليس 
والكساغوراس. (انظر أيضاً أيا المذيل). 

ام برى أن الله لا يقدر على فعل الشر”"©» ولا يقدر على أن يفمل إلا 
ما يعلم أنه الأصلح لعباده» وأنه لا يقدر على أن يخلق أكثر مما خلق بالفعل وإلا 
فمن ذا الذي يستطيع أن يحول بينه وبين أن يُظهر كل ما عنده من الجود 
والجمال؟9؟ , 












وعنده أن الارادة, لا نُضاف لله على الحقيقة, لأنها تستلزم أبداً حاجة من جانب 
المريد بل هو يقول إن الله إذا وْصَفّ بأنه مُريد لأفعاله فمعنى ذلك أنه خالقّها 
ومتشئهاء وإذا وُصف بأنه مريد لأفعال عباده أو لوقوع أمر فمعنى ذلك أنه حاكم 
بذلك أو أمر أو 9 

وعنده أن الخلق فعلّ واحد؛ إفاللهخلق لديا جملكٌ أعني أن الموجودات علقت 
كلها ضربةٌ واحدة» ولكن بعضها يكو _كاماً .ني بعض» وبمرور الزمن تخرج 
أنواع المعادن والنبات والحبواك وبر الآنسَان من مكامنهاة؟» 

لظام يوائن: اللايفة: ني الجر الل + رأ (انظر ب * ف« قا 
؟1) ولكنه لا يستطيع بعد ذلك أن بعلل 3 قط مسافة متناهية إلا بفرض الطفرة» 
وذلك لامكان انقسام المكان لا إلى نهاية؛ وهو يقول: إن الأجسام مؤلفة من أعراض 
لا من أجزاء لا تعجزاً 

وك أن أبا اهذيل لم يستطع أن يتصور إمكان وجود صفة زائدة على الذات» 











(1) الثل ص50 

(0) تس المصدر ص/ - 58 

5 الملل صم مقالات الإسلاميين ص.4! - 191 4.ه - ١٠ه‏ وكتابنا عن النظام صم 
اقما بمدعاء 

(4) اللل ص4 وكتاب الانتصاره والفرق بين الفرقء عند الكلام عن النظام. 
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فالنظام لم يتصور العرض إلا على أنه الجوهر ذانه أو جزء مند؛ فهو يرى مثلاً أن 
الثار والحرارة موجودتان في الخشب على حالة كمول» وإنما تظهران بالاحتكالكع 
بعد أن يزول ضلماء وهو البرودة؛ وهنا تحدث حركة أو يحدث تغير في وضع 
الأجزاء بعضها بالنسبة لبعضء ولكن لا يحصل كد 3 
الكيفيات انحسوسة من الألوان والطعوم والروائح أجسام!© . 

بل يذهب النظام 3 أن روح الإنسان جسمٌ لطيف؛ وهي أفضل ما في الانسان» 
وهي تشابك البدن بأجزائ وهو ألتها؛ والانسان في الحقيقة هو الروح» وليست 
العلوم والارادات سوى حركات للنفس "© 

أما في المسائل الاعتقادية والأحكام الشرعية, فإن النُظام ينكر حُجْيةَ الإجماع 
والقياس» ويعول على قول الامام المعصوم» كا يفعل الشيعةة وقد يجوز في رأيه أن 
يجتمع المسلمون كلهم على ضلال؛ كإجماعهم على أن محمداً أرسل - دون سائر 
الرسل - إلى الناس كافة؛ والله يرسل كل رسول إلى الناس كافة9© 

والنُظام يشاطر أبا المذيل رأبه في أن الأنايعرف الله ويعرف ما يجب عليه 
يطريق العقل 92 

وهو لا يقول بأن القرآن مُغجر في نظمه بل الاعجاز الخالد للقرآن عند النظام» 
هو أن الله صرف معاصري عمد عر آائيق تاهب 
هلم يكن يقول بالكثير بما يقول به المسلمون عن اليوم الآخر؛ وكان يذهب إلى 
أن عذاب النار ينتهي بإحراقها للجسم. 


- 254 يعتبر النظام أن ما يُسمى بالأعراش عادة مثل الألران والطمرم والأرامح 

وهر لايش إلا عرضاً واحداً هو المركة؛ وإن رأي النظام في العرض هو الذي 
دعا البعض إلى أن يلزموه القول بأن الأجسام مؤلفة من أعراض. 

١‏ اللل صما 

() أصول الدين اللغدادي ص 7١ - 14 :15 - ١١‏ طبع لستئيول 1418م وتأويل مخلف 
الحديث لابن قنبية الدينوري طبع مصر ١755‏ ص١8‏ - 58 وكاب الانتصار 
ص49:64 1661 

(4) الل ص4 - 41١‏ 

(0) الل صة5 والإنتصار ص57 - 078 ومقالات الإسلامين ص 2755 والراتف للأبحى 
صرلاده - 51 طبعة الستئيول 1183ه 
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9 - الجاحظ: 

وقد أنتهى إلينا عن أصحاب اللُظام آراء كثيرة تجمع بين مختلف المذاهب» 
ولكن هذه الآآرء كلها خيلوٌ من الاجكار. 

والجاحظ المتوفي عام 20434 هو أعظم رجل أخرجته لنا مدرسة النظام. كان 
الجاحظ أدبياً ظريفاًء وفيلسوفاً طبيعياء وعنده أن العالم الحى يجب أن يضم إلى 
دراسة علم الكلام دراسة العلم الطبيعي؟ وهو يصف في كل شيء أفاعيل الطبيعة» 
ولكنه يُشير إلى ما في هذه الأفاعيل من أثر خخالق الكوند 

والإنسان عنده قادر على أن يعرف الخالق بعقلهه وعلى أن يدرك الحاجة إلى 
الوحي الذي ينزل على الأنبياء”؛ ولا فضل للانسان عنده إلا بالارادة» فمن جهقء 
أفعاله كلها داخلة في نسيج حوادث الطبيعة» ومن جهة أخرى كل علمه اضطراري 
يأنيه من أعلى2"7. ومع هذا فليس للارادة عظيم شأنه لأنها فرع العلم"». والجاحظ 
يتصور إرادة الله على أنها سلبية» أي أن الله لا يجوز عليه السهو والجهل» ولا 
يجوز أن يفعل سُنتكره”". 

وليس في هذا كله إلا قليل من كار مَل الجاحظ الأعلى في الأخلاق هو 
التوسط بين الطرفين» وكان أحظه_من-النبوغ أيضاً متوسطاً وإنما كان الجاحظ 
مولا كير فلم يتجاول”الوسظم إلا في كثرة تاليفه 
٠‏ - معمر وأبو هاشم: 

ونجد النظر في الأخلاق وفي الفلسفة الطبيعية يغلب على مذهب المعتزلة الأولين» 
ويغلب على مذهب التأخرين منهم النظرٌ في مسائل ما بعد الطبيعة الممتزجة بالمنطق» 
وف هذه الناحية بوجه خاص نلمس تأثير المذهب الأفلاطوني الجديد. 





(1) يقول اين خبلكان إنه توفي بالبصرة عام 100ه وقد نيف على التسمين وفي كتبنا عن النظام 
كثير عن تلميذه الجاحظ. 

(5) ملل صض08. 

(5) يمر الجاحظ عن ذلك بقوله: «إن العارف كلها ضرورية طباح» وليس شيء من ذلك من 
أفمال العبادء وليس للعباد كسب سرى الارادة» ويحصل أقعاله طياعاة» ملل ص017. 

(4) ملل ص65 

(ه) ملل ص0م. 
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ا فلا نعرف زمن حياته بالتدقيق» وإن استطعنا نقدر أنه نبغ حوالي 
..200» وهو يشارك من قدمنا ذكرهم في أمور كثيرة» غير أنه أكثر منهم تشديداً 
في نفي الصفات الالمية» لأن وجودها يتناقض مع ما يجب لذات الله من توحيد 
مطلق. وهو ينزه الله عن جميع صور الكثرة» فيرى أنه لا يعلم ذاته ولا يعلم غيره» 
لأن هذا يرّدي إلى التعدد في ذاته". بل إن معمراً ينكر أن يكون الله موصوقاً 
بالقدم””. ولكن الله هو خائق الكون: غير أنه لم يخلق إلا الأجسام» وهذه تخلق 
أعراضها إما طبعاً وإما اختيارة”؟» وعنده أن الأعراض لا تتناهى» لأنهاء في حقيقة 
أمرهاء لا تعدو أن تكون اعتبارات ذهنية في العقل الانسافي. 

ومعمر من أصحاب مذهب المعافي”2 ()والقسسوععدمه) ؛ فالحركة والسكون 
والممائلة والمخالفة وتحوهاء كل هذه عنده ليست شيئاً بذاتها» وليس ها إلا وجود 
ين 

والنفس, التي هي عنده حقيقة الانسان..هي معنى أو جوهر غير جسماي. 
ولكن مُعَمراً لا بيين في وضوح النسبة طبن اليفسن الجسم" ولا بينها وين الذات 
الالحية والروايات في هذا مضطربة. 








(1) عاش في حكم الرشيد (النية والأمل لآين المرتضى صّن1© - 75)و ولا شلك أن ١٠٠8م‏ (أواخعر 
القرن الثالث) تاريخ غير دقيق. 

(5) إرجع إلى الملل ص4 - 4غ لترى النص التعلق بهذا الرأي وتعليل الشهرستاني له. 

(5) لأن ذلك يشير التقادم الزماي» ووجرد الله لبس بزمائي» نفس الصدر ص40 

(4) تقس الصدر ص45 

(ه) للمستشرق الأماني م, هورتن بحث عن العنى من حيث هر اصطلاح فلفيء وقد ظهر في 
مجلة جماعة المستشرقين الأمان» مجلد 14 ص١784‏ - 0885 وبحث آخر في سجل فلسفة 
الذاهب .مه هالجلد ١١‏ صهة؛ - 444 

(0) لا يفهم هذا مما ذكره الشهرستائي حاكياً لمذحب معمر وأنه كان يقول إن العرض يقوم بانخل 
لمعنى والأشياء تختلف أو تتمائل معنى؛ فالحركة تخالف السكون منى يوجب امخالقة وهكفاء 
ولكن هذا لا يؤخذ منه ما يقوله املف من أن مصمراً قال بأن الحركة والسكون والمائلة ليست 
شيئاً بذاتها وليس لها إلا وجرد ذعني. 

(09) يقول معمر إن الانسان معنى أو جوهر غير الجسدء ليس بمادى ولا تجوز عليه الحركة أو 
التسكن أو المماسة أو غير ذلكء «وعلاقته مع البدن علاقة التدبير والتصريف» (ملل ص47 
والبدن آلة له يحركه ويصرفه ولا يماسه (مقالات الاسلاميين ص71 - 698). 
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والانسان عند معمّر مريدٌ مختارء والارادة هي فعله الذي لا فعل له سواهء أما 
أفاله الخارجية فهي من فعل الجسل'". (انظر رأى الجاحظ) 

وكان معتزلة بغداد - ومعمر منهم 5 يظهر - من أصحاب مذهب المعاقي 
(ناسعتلتهوعءددن) و وهم يقولون بأن المعاني الكلية لا وجود لها إلا في الذهن» ما 
عدا أعي المحمولات: وها الوجود (مذم8) والحدوث (معفت08. 

أما أو هاشم وهو بصري (توق عام 7وم)2"7 فكان موققه أدني إلى مذهب 
القائلين بأن للكليات وجوداً خارجياً (تسع للع هر وكان يعتبر أن صفات الله 
وكذلك الأعراض والمعاني الكلية في جملتهاء وسط بين الموجود والمعدوع» وأطلق 


عليها اسم الأحوال9؟. 
والشك عنده ضروري لكل معرفة» فلم يكن أو هاشم من سدح القائلين 
بالوجود الخارجي29, 


على أن مفكري المعتزلة تلاعيرا ييل الكلامي حول مسألة للعدوم» وأدى 

بهم النظرٌ إلى أن معدو شيط لأ وشاع للقكر ‏ فلا بد أن يكون له شه 
شأن الموجودء ضرب من المومجوكسولقك م" فيه من اليرت أنه يتعلق به التفكيره 
والانسان يفكر في المعدوع مَدلإس ع أله يضكوا ألا" . 


9- الأشعري: 
وف القرن التاسع (الثالث من الهجرة) نشأت مذاهب" كلامية تعارض مذهبً 


)١(‏ جرى معمر مجرى الفلاسفة في الكمييز بين النفس والجسدء فهو يميز بين فمل النفس رهو 
الارادة وفعل الجسد وهر الحركة والسكوا. 

(1) هو أبر هاشم عيد السلام بن أي علي محمد الجبائي المتوني عام 1ه 

(5) ملل مس5ه, وللمستشرق الأثاني هورتن يحث عن نظرية الأحوال عند أبي هاشم - مسجلة 
جماعة. المستشرقين الألمأنه مجلد 375 507 - 27554 وحقيقة رأي أي هاشم هي أن 
الصقات مفهومات ندرك بها النات كا ندرك الجزئيات بفضل امعان الكليةء دون أن تكون 
الصفات زائدة على الذات أو أن نكون هي عين الذاتد 

.2 كا أو هاشم يبر أ أل وجب عل لكان هو الك لأن اظر الطلى من غير سلقة 
شك تمحصيل حاصل - شرح المواقف طيعة استاتبول ص317. 

(0) ملل: صلاه. 


أهل الاعتزال» منها مذهبٌ الكرابية الذي بقي إلى ما بعد القرن العاشر (الرايع من 
المجرة) يكثير. 

ولكن ظهر من بين صفوف المعتزلة رجل كانت رسالته أن يتوسط يون مختلف 
الآراء ويقيم بناء المذهب الذي عرف في المشرق ثم في سائر بلاد العالم لاسلامي 
نه مذهب أهل السئة» وذلك الرجل هو أُبو الحسن الأشعري©. 


استطاع الأشعري أن يجعل لله ما يليق بهه من غير أن يتحيّف من حق الانسان» 
وأنكر ما ذهب إليه خصوم المعتزلة من تشبيه غليظ ونزه الذات الالمية عن كل ما 
يتعلق بالجسم وبالانسان» ولكنه قال إن الله قادر على كل شيءء وهو خائق كل 
شيع 

والأشعري ينكر كل فعل للطبيعة؛ أما الانسان فيمتاز عنده بأن يستطيع أن 
يضيف إل نفسه ما يخلقه الله فيه من الأفعلل» وأن يعتبر ذلك من كسيد9؟. 


والأشعري في بمنه لا يتحيف من بق لوحلا من حق الجسد ويقول بيعث 
الجسد وبرؤية الله 


(1) هو أبو الحسن على بن إبماعيل.. بن لي مومى الأشعري» ولد عام 108ه وتوفي عام 
ااه كان ممتياً وتلميذاً للجيائي» ثم خرج على المحزلة. دوقال أو بكر الصيرق: كنت 
العنزلة قد رفموا رموسهم حتى أظهر الله الأشعري فجحرهم في أقماع السمسم» فين خلكان. 
وللأشعري كتب كثيرة منها (1) رمالة في استحسان الخوض في الكلام والغالب أنه ألفها 
وهو ما يزال على مذهب المسزلة لأنه نيها يهاجم خصوم علم الكلام من أصحاب الحديث 
() وكتاب مقالات الإملامين واغتلاف المصلين» وهر يان موضوعي لآرله الفرق عل 
اعحلافهاء () ركتاب الابانة عن أصول الدياقة (4) وكتاب اللمعء وفي هذين الكتلين الأخيرين 
بيان مقعبه. وقد نشر مدت 2240 الكبلين الأول والرئع في يروت موا 

(5) الملل صا - 75 وهذه هي نظرية الكسب الشهررة. قال الجيرية إن الله خالق أفعال الانساذ. 
وقال المعترلة إن الانسان هو خائق أفمال نفسه وقال الأشمري إن أفمال الانسان لله خلقاً 
وبداعاً وإنها للانسان كسباً روقرعاً عند قدرته فإلانسان بريد الفمل وتجرد له هنتب والله 
يخلقه. وقد دعا الأشعري إلى هذا الرأي الذي يشبه رأي بعض الفلاسفة المسيحيين مثل ديكارت 
ومالبرئش وجويدكس ضرورة الحافظة على مبداً لا نزاع فيه وهو أن الله خائق كل شيم 
وضرورة الإعتراف بما يمه الانسان في نفسه من إرلدة ومن قدرة على الأعمال الاختهارية. 
وقد تطور مذهب الأشمري عل يد الباقلاني والجويني. 
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أما فيما يتعلق بالقرآن فالأشعري يفرق بين شيكين: بين كلام الله القائم بذاتهء 
وهو قديم؛ وبين الكتاب الذي بين أبدينا والذي أنزل في زمن من الأزمان”© 
لم يكن الأشعري في تفصيله لمذهبه مبتكراً من أي وجهء ولم يفعل أكثر من 
جمع الآراء التي وصلت إليه» والتوفيق بينهاء ولم يَسْلمٍ في هذا من التناقض. ولكن 
ف الجوهرية أنه في مباحته في أمر الكون» وفيما يتعلق بالانسان وبالحياة الآخرة 
/ يمد كثيراً عن تصوص السّة تثبيتاً لأنشدة الحقين» وأن مذهبه في الكلام كان 
يُرضي عقول النلس» حتى أهل الثقافة العالية منهم؛ وذلك لأنه فيما يتعلق بذات 
الله بنرع إلى التنزيه عن ا 





والأشعري يعوّل على الوحي المنزل في القرأن؛ وهو لا يعتبر النظر المقلي المستقلٌ 
عن الوحي سبيلاً إلى معرفة الشون الالمية» وعنده أن إدراك الحواس قد لا يكون 
مظنة للخطأء ولكن حكمنا على ما:تدركه الحواس هو الذي قد يتعرض للخطأً. 
ويقرر الأشعري أن العقل يستطيخ. أن يدرك وجود الله ؛ ولكن العقل آلة للادراك 
فقطء أُما الأصل الوحيد اعرفة_ الله فهو)الراحي 9 


فالله عند الأشعري هوا الالق:بالقادر_يغل كل شيء؟ وهو أيضاً عالم بكل 
شيء يعلم ما فعله الناس» وما يريدون أن يفعلوا؛ ويعلم ما يحدث؛ وكيف يحدث 
ما لا يحدث أو أنه حدث. ثم هو يرى أن كل صفغات الكمال يجوز أن تضاف 
لله » لكن بمعنى يُغاير معنى صقات المخلوق» ويسمو عليه. واللّه وحده هو موجد 


(1) الكلام عند الأشعري ممنى قالم بالنفس» والعبارات والألفاظ المتزلة عل لسان لللائكة إلى 
الأبياء عليهم السلام هي دلالات على الكلام الأزلي» وهي مخلرقة حادثة ومدلوها قديم أُزلي. 
ملل ص58 

(5) راجع نيما تعلق بالأشعري ما كتبه جولدزيهر في كتاب المْحاضرات (العقيدة والشريعة في 
الإملام)؛ ومن الصعب فهم مذهب الأشعري إن لم يكن ذلك على ضوء معرفة الشعور الديني 
وحاجات الروح الانسائية في مقابل العقل النظري - راجع مقالة «ين إيمان العقل وإيمان 
القلب» في العدد 474 من مجلة 

2 ليس للعقل عند الأشاعرة من الشأن ما له عند العتزلتة فهر لا بوجب شياً من امعارف» ولا. 
يقتضي تحسيناً ولا تفييحأء ولا يوجب على الله رعاية لمصالح العباد ولا لطفاً ولا شيعا من هقاء 
والواجبات كلها واجبات باتسمع «ومعرفة الله بالعقل تحصل وبالسمع تجب» ملل ص78 
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العا وهو الحافظ لوجوده؛ وكل ما يقع في الكون يصدر عنه من غير واسطة 
صدوراً متصلاً. 

ويرى الأشعري أن الانسان يجد من نفسه فرقاً ين أفعاله الاضطرارية كالرعدة 
والرعشة» وبين أنعاله التي يفعلها عن إرادة واختيار"؟ 


٠‏ - المذهب الكلامي القائم على القول بالجوهر الفرد: 

وأخص نظرية كونها متكلمو الاسلام وا بها مذاهيهم على مذهيهم في 
الحره الذي لا هجزا أو الجوهر الفرد”. وعلى أن نشوء هذه النظرية يكاد يكون 

حتى الآن غامضاً تمام الغموض؛ فقد قال بها المتكلمون من المعتزلة» وقال بها 
58 بنوع خاص؛ قبل عهد الأشعري؛ وسيتبين من كلامنا أن نظرية الجوهر 
الفرد بقيت عند أصحاب الأشعري» وربما كثوا أول من بسطها. 

وليس من ريب في أن أصول مذهب متكلمي الاسلام في الجزء الذي لا يتجزاً 
ترجم إلى الفلسفة الطبيعية عند اليونان9؟. يرأ ثَلقيهم هذا المذهب ومواصلة 
بنائهم له تأثراً بما تطلبعه مباحث الكلام ين جدال وانتصار للمذاهب: ؟ا يمكن 
أن نلاحظ مثل هذا عند مفكرين. متفرقين من إليهود وعند الحريصين على الايمان 
من الكاثوليك. 











() ملل صما 5 

(1) انظرة 1936 بمتاتع8 ب#مطعلم سملم ممطعفسماعا سد موعدياء8 نعميزط ىا فهر آخر ما ظهر 
في مذعب الجوهر الفرد عند الاسلاميين - وقد ظهرت لنا ترجمة عربية هذا الكتاب» ولبراجع 
القارىء المقدمة التي كبناها له. على أنه يظهر لي أ الأساذ دي بور رجع ل ككاب لال 
الحائرين لابن ميمون الفيلسوف الاسرائيل؛ ولا شلك أن بيان لين ميمون لمناهب التكلمين في 
«الجزء» بيان حسنء وإن كان صاحيه خصماً. وقد لخص الأستاذ ماكدوثالد بيان فين مهمون 
في مجلة .06 1927,.342 بعنعابمران: .عصة عنومنه فمد ممظقمه.م: مدصامناوهعرتجد ياقاً 
المذعب المتكلمين الفلسفي الديني» ! حكى أبن ميمون» في هذا الككتاب: تمدسناب6 جاندم36 
عمة عاطعت8 ممه طجد وسنالماكة بع ممادرك #طعتطر مم متام عدمتوتام عاطر 
.1885 ,ناهادع8 رمعم ذمودمنه 2 

(5) حاول س. ينيس 6عمةط.كأن يلتمس في مذاهب المنود في الجزء الذي لا يتجزا ما يمكن أن 
يكرن أصلاً كذهب الكلمين في هذه المسألة. ارجع إل كته التغدم الذكر. 


دل 


ولسنا نصدق أن السلمين أخذوا بمذهب الجزء الذي لا يتجزاً لمجرد أن أرسطو 
كان خصماً له. ومن الحق أن نسجل هنا للمسلمين كفاحهم المستميت في سبيل 
الدفاع عن حمى الدين» افعو كفا لم تكن لحم الخيّرة فيما تقلدوا من سلاحه» 
وإنما حملهم عليه الغاية التي أرادوا بلوغها. 

لم يكن للمسلمين بدّ من تفسير ظواهر الطبيعة, لا من حيث كونها فملاً للطبيعة 
ذاتهاء بل من حيث كونها صادرة عن فمل إلله الخالق”"©, وهم لم يعتبروا. العام 
أ بل اعتبروه مخلوقاً حادثاً زائلاً؛ والله هو الخالق المختار القادر 
على كل شي وينبغي أن يعبر ويُسمى «إفأى لا دعلة طبيعيةه» [أعني معطلة من 
الصفات الدالة على أنه ذاتء كالعلم والقدرة والارادة وا لج 1 ولا معركا 
غير متحرّك» [؟ قال أرسطو]؛ ومن أجل ذلك كانث نظرية الخلق [أُو حدوث 
العام بعد أن لم يكن آء منذ الصدر الأول» أكبر عقائد علم الكلام الاسلامي» 
لتكون شاهداً على رفض المسلمين للمذهب الفلسفي الوثئي القائل بقدم العالم 
وبأفعال للطبيعة [[من ذاتها ]. 








يقول أصحاب مذهب الجزء الذي ل يججزا إن ما ندركه من العالم امحسوس 
هو أعراض» تظهر وتختفي .كل لط وحل .هذه الأعراض التغيّرة هو الجواهر 
[ الجسمية ]» وهذه الجواهر لآ يمكن أن تعتبرهاً غير متغيرة» لأنها محل للمتغيرات 
في داخلها أو في خارجها؛ وإذا كانت متغيّرة فلا يمكن اعتبارها قديمة [ باقية]» 
لأن القديم لا يتغير؛ وإذا كان كل شيء في العالم متغيراء فهر حادث ومخلوق الله 

ذلك ميدأ استدلالهم: هم يستدلون بير الموجودات كلها على وجود خخالق 
قديم لا يتغيره ولكن التأخرين استدلوا على وجود الله الواجب الوجود من إمكان 
الممكبات [ الحوادث ]ء ويرجع هذا النزع إلى تأثبر فلاسفة الاسلام. 





ولترجع إلى مسألة العالم» هو يتكوّن من أعراض ومن عمل هذه الأعراض» أعني 

الجواهرء والجوهر والعَرَض أو الكيفية هما المقولتان اللدان نستطيع بهما أن نتصور 

(1) ارجع إلى كتاب الفصل لابن حزم (جه صنمه والصفحات الالية) لترى مقدار اعتماد أصحاب 
الجزهء في إلباتهم لوجوده» على القرل يأن الله قادر عل كل شيء وعالم بكل شي 
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الأشياء امتحقّقة في الخارج: أما المقولات الأخرى فهي إما أن تتدرج تحت مقولة 
الكيفء أو يمكن أن نردّها إلى نسب واعتبارات ذهنية» لا يقابلها شيء في الخارج. 
والهيولي» من حيث «قوة» ودإمكان»: لا وجود لا في الذهن. وليس الزمان سوى 
اقتران أشياء مختلفة في الوجود» أو هو اقتران صورها في الذهن. أما المكان واليظّم» 
[أعني الامتداد في الأبعاد] تجوز إضافهما للأجسامء لا للجواهر الأفراد التي 
تان منها الأجسام. 
: ما نحكم به على الأجسام هو الأعراض؛ وعدد هذه الأعراض 
عظيم جد في كل جره بل ذهب الع إل أنه غمر لأن كل جوهر لا 
يخلو من الاتصاف . ين» بما في ذلك صفات السلب. ويس 
العرض السلبي أل حظاً في الوجود من العرض الايجاني, والله يخلّق العدم والفناءء 
وإن عز وجود جواهر يقوم بها هذان العرضان. 

ولا كان عرض لا يمكن أن يوجلا لونم وهر ماء ولا يقوم العرض بعرض 
غيره» كان لا يوجد في الخارج شيع كلى- يكم أكثر من جوهرا والكليّات لا 
توجد في الجزئيات المتشخصة بي ومن بالوجوهي ,يل هي معان ذهنية. 

وإذن فلا اتصال بين الجواهرء بل بعضها منفصل عن بعضء كانفصال الجواهر 
لفردة المتشابهة. والحق أن هذه أدنى إلى الأجزاء المتشابهة («عتعممدم810) التي 
قال بها أتكساغوراس منها إلى ذرات القائلين بالجزء الذي لا يتجزاً. 

وهذم/ الجواهر الفردة هي في ذاتهاء بلا مكان» ولكنّ ها حيرا وهي إنما ثملاً 
المكان بالْصةٍ والوضع؛ فهي وَحَدات لا امتداد لا وتستطيع أن نتصورها نقطأء 
ومن هذه الوحدات يتكون عالم الأجسام الذي يشغل مكانا. 

ولا بدّ من وجود خلاء بين هذه الجواهر الفردة» وإلا استحالت الحركة بكل 
أتواعهاء لأن الجواهر الغردة لا يتداخل بعضها في بعض. 

وكل تغيير فسيه الاتصال والانفصال والحركة والسكون في الجواهر. ولا توجد 
صلة فعل واتفعال بين جوهر فرد وجوهر فرد؛ فالجواهر موجودة» لها آثار الوجودء 
ولكن لا اتصال بينها؛ والعالم كتلة منفصلة الأجزاءء لا فعل لجزء منه في الجزء الآخر. 


1 


















على أن القدماء قد مهّدوا لفهم نظريتهم على هذا النحوء وذلك بأشياء منها 
قوهم إن العدة طَّ منفصل؛ ألم يُعرفوا الزمان بأنه عدد الحركة؟ فلماذا لا تُطيّق 
الطرية العدد على المكان والزمان والحركة؟ قام المتكلمون بهذا؛ وقد يجوز أن يكون 
لمذهب الشكّاك القديم أَثيّ في ذلك. وقد قسّمرا الزمان والمكان والحركة كا قسموة 
عالم الأجسامء إلى أجزاء لا امتداد لهاء وإلى أنات لا مُه لها [ولا بقاء.] فيصير 
الزمان مجموع آنات كثيرة منفصلة» يعقب بعضها بعضاًء وبين كل اثثين منها 
فراع وكذلك الأمر في الحركة فيين كل حركتين سكون ولا تختلف الحركة 
السريعة عن الحركة البطيئة في السرعة» وإنما تكون فترات السكون في الحركة 
البطيعة أكثّر منها في الحركة السريعة. 


ولكي يخرج التكلمون من مأزق القول بالخلاء في الزمان والمكان والحركة 
الجأوا إلى نظرية |2 وذ قد اعبرور الحركة طفرة من نقلة إلى أخرى فإنهم 
اعتبروا الزمان طثرة من أن إل الاك آل أنهم لم يكونوا بماجة إلى هذه النظرية 
الخيالية» نظرية الطفرة» وهي لمكي إلا-رْدًا على اعتراضات ساذجة. 

وقد أحذ الشكلمون بِتَطقَ رونا العالم المادي المتحرك في الزمان 
والمكان إلى جواهر فردة تحمل أعراضها. وذهب بعضهم إلى أن الأعراض لا تبقى 
زمانين» أما الجواهر فإنها باقية: ولكن البعض الآخر لم يفرقوا بين الجواهر والأعراض 
من هذا الوجه؛ وقالوا إن الجواهر» التي عي في حقيقتها عبارة عن نقط في المكلنء 
لا تبقى زمانين» مثلها في هذا مثل الأعراض؛ والله يخلق العالم خلقاً متجددا" 
وليس هناك تلازم ضروري بين وجود العالم في اللحظة الحاضرة ووجوده في اللحظة 





(1) يقول كثير من موري المقالات إن أول من أحدث القرل بالطقرة إبراهيم النظامة ذلك أفه 
كان يقرل إن الجسم لا نهاية له في التجز وإنه لا جزء إلا وله جزء؛ فلما ألزموه لستحالة 
قطع مسافة متاهية قال: يقطع بعضها بالخركة العادية ويمضها بالطفرة؛ وهو أن يصير الخحرك 
من المكات الأول إلى المكان الثالث من غير أن يمر بالثاني. راجع مقالاث الاسلامين ص 26891 
والفرق بين القرق للبقدادي ص2174:115 والملل والتحل للشهرستائي ص52 - 28 وذكر 
المستزلة لابن امرقضى ص79 طبعة حيدر اد 

01 بسب للنظام أنه قال إن الجسم يخلق في كل وقتء وأنه قال إن العام يخلق دائماً دون أن 
يفنى ويعاد؛ أنظر كتابنا عن النظام صن 150 وما بعدها. 





لكل 


التي سبقتها مباشرة أو التي تليها مباشرة. وإذن فتوجد سلسلة من العوالم تتوالى» 
حتى يخيل لنا تواليها عالاً واحدا”"©: وإذا كان بيدو لنا ما يشبه أن يكون تلازماً 
أو علاقة علة بمعلول بين الحوادث؛ فذلك أن الله بإرادته التي لا ندرك مداهاء قد 
أجرى العادة هذا المجرى الذي نراه”2» وهو إذا لم يقطع هذا المجرى يأمر خارق 
اليوم أو غداً فإنه قادر على ذلك في كل لحظة. والدليل على أن مذهب الخكلمين 
القائلين بالجزء الذي لا يتجزأ قد قُضى فيه على القول بالعبّة هو الث الأثور الذي 
يضربونه وهو مثل الانسان الذي يكتب» فهم يقولون إن الله لا يزال يخلق فيه 
في كل لحظة الارادة» فالقدرة على الكتابة» فحركة اليد فحركة القلم؛ وكل واحد 
من هذه منقطع الصلة بالآخر انقطاعاً تاماً. 








وإذا اعترض معترض قائلاً: إن إنكار العليّة وإنكار خضوع حوادث الكون 
لنواميس ثابتة يُحيل المعرفة جملةٌ أجاب التكلم الحريص على الايمان قائلاً: إن 
الله يعلم الأشياء كلها قبل وقوعهاء وهو:نيذلقها ويخلق ما يدو لنا أنه يصدر 
عنهاء بلى يخلق الِلْمَ بها في نفس الالانق[ ونبكبنا ما يخلقه الله فينا من علم ]» 
ولسنا بحاجة لأن نكون أعلم من فهوسخيرالقافي” . 


ول يتجاوز عِلمْ الكلام الإسلامي لت قي الْعلاقة بين الله والعالم» أو بين 
الله والانسان. فٍِ رأي اللتكلمين أنه لا موجود بعد الله إلا الجواهر الجسمية وما 
يقوم بها من أعراض؛ أما القول بوجود النفوس الانسائية على أنها جواهر غير 
جسمانية» وبوجود العقول المفارقة جملةٌ على ما قال به الفلاسفة وقال به بعض 


(1) انظر امحصل للرئزي ص١١‏ طبعة مصر 1778ه 

(1) برى الأشعري أن الممكنات كلها تستند إل الله لبتدل وه لا علاقة بين الحوادث إلا بإجراء 
العادقه يمني أن الله أجرى المادة يخلق بعضها عقيب بعضء كالاحراق عقيب عماسة النارة 
فالمماسة لا توجد الاحراقه بل هر واقع بخلق الله ل ريستطيع سبحافه أن يوجد عماسة بلا 
إحراق أو المكس؟ وإذا كان الفعل دائم الوقوع أو أكثراً قبل له قمل الله بإجرله العادة؛ وإذا 
م يتكرر أو تكرر قليلاً نهو الخارق للد - شرح السهد على اللواقف ص04 طيع استائيول. 

0 ايرى الأشعري أن العلم يحصل بعد النظر العادة» أي أن النظر لا يرجب علماء بل العلم ممخلوق 
لله بعد النظرء نفس المصدر ص4ه - 0. وانظر المسآلة الساهعة عشرة من تهاقت الفلاسفة 
م777 والصفحات_الالية. 





العتزلة على نحو أقل تدتيقأء فلم يكن شأنه ان يتفق مع التكلمين الاسلاميين 
يوحدانية الله انه عن صفات المخلوقات وعن أن يكرن له شربك: وهم قالوا إن 
النفس من عالم الأجسام وإن الحياة والاحساس وحركات النفس كلها أعراض» 
كاللون والطعم والرائحة والحركة والسكون. وعند البعض أن في الجسم نفساً هي 
جزء واحد لا ججزأ. وذهب أخرون إلى وجود أجزاء كثيرة روحانية لا تتجزأء 
تمتزج بجواهر الجسم. والتفكير على كلا الحالين يتعلق بجزو واحد لا يتجزك”© . 


١‏ - التصوف: 
على أن أهل الورع من المسلمين لم يكونوا جمياً ليجدرا في علم الكلام ما 
تطمين به نفوسهم» وأحب أُهل التقى أن قروا إلى ربهم من طريق أخرر هذه 
التزعة التي كانت موجودة منذ عهد الاسلام الأول» قوبت تأثير عوامل ترجع إلى 
النصرالية» وإلى مؤثرات فارسية - هندية» ونمت وعظم أمرها بتأثير تقلم المدنية 
[ والنغور من الانغماس في الدنيان]”» فيكت عن ذلك مجموعةٌ ظواهر دينية يطلق 

عليها عادة اسم التصوف29. 


ولي نشوء هذه الطائفة رمن الأونياءت,والرهاد' المنصرفين عن الدنيا من المسلمين 
نجد تاريخ رهبا التصارى والصرامع والأديرة في الشام ومصر وتاريخ نساك 
المنوده يُعيد نفسه. 


(1) فيما تعلق بتطور مذعب الأشاعرة بعد ذلك راجع كتاب التمهيد للبافلاني للتولي عام .4ه 
والإرشاد للجويني الحوني عام 408ه وكباب الاقتصاد في الاعتقاد للغزالي المتوني عام 5-0 

م راجع كتاب الأستاذ محمد مصطفى حلمي «الحياة الروحية في الاملام» ومادة تصرف في دائرة 
العارف الإسلامية كخرى تقد هله الآرام 

(5) يسمون الصونية لأنهم كنرا يلبسون ملاب خشنة من الصوف (الؤلف) ولاين علدو في 
مقدمته كلام في نشأة التصوف» قريب من كلام الؤلفء لما سبب إطلاق اسم الصوقية قفيه 
خلاف برجع إليه القاريء عند فين خخلدون وعند أي بكر محمد بن اسحق البخاري الكلاياذي 
امتوني عام 7٠‏ ه في كله: التعرف لمذحب أهل التصرف» طبع مصر وقد ذكر البتروق في 
كتاب مقولات المند ص (16) رأيأ للبستي هو ان الصوفي صالي قصوثي فسمى الصوقي (قارن, 
اللزوميات لأبي العلاء ج؟ ص ٠١٠١‏ طبعة القاهرة 1557م وراجع أيضاً كتاب اللمع في 
التصوف لأبي نصر عبد الله بن على السراج الطوسي طبعة ليدن 1414 ص 73١‏ قما بعدها. 
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وإذا تكلمنا عن التصوف الاسلامي فنحن نتاول بالبحث نظاماعملياً ذا صبغة 
دينية أو روحية؛ غير أن الأنظمة العملية تتخذ من الفكر مرأة تتجل فيها دائماء 
وهي تجعل من ذلك أساسها النظري. 

ولم يكن بدّ من أفعال لها أسرارهاء ومن أشخاص يقرُون ما بين الانسان وربه. 
ويحاول هؤلاء الأشخاص أن يطلعرا على أسرار تلك الأفعال» ثم يظهروا خواص مرياديهم 
عليهاء وأن يتخذوا لأنفسهم في سلسلة مراتب الوجود مكاناً يصلون فيه بين الله 
والناس. ولابد أن تكون نظريات المذهب الأفلاطوني الجديد خاصة قد أثرت تأثيرها 
في ذلك؛ وقد عمد بعضُ هذه النظريات من كتابات منحولة منسوبة لديونوسيوس 
الأربوباحي» ومن كتابات القديس هيروتيوس (ستيفن برسوديل #عطمع:كومم م600 
(اانهلس5عهط ويظهر أنه كان لمذهب التسّك (اليوجا) الهندي تاثير عظيم؛ في بلاد 
الفرس على الأقل. 

ولكن التصوف ظل بالجملة في دابل“ أمْلاليسة؛ وقد كان هؤلاء من الحكمة 
بحيث تغاضوا عن شطحات الشعراء| وأكالقاب/ الواجد المتحمسين. 

والمتكلمون وأهل النصوف متفقون. تجام الاتفاق_فِ_القول بأنه لاناعل في كل 
شيء إلا الله؛ غير أن العلا من أهل التصوف رَآدوا على هذا بأن قالوا إنه لا موجود 
في كل شيء إلا الله. ومن هذا انزع الأخير نشأً مذهبٌ في وحدة الوجود 
(اناتتعاء«اصةم) خالف مذهب جمهرر المسلمين» وكان من شأنه أن جمل العام 
خيالاً لا حقيقة» أ وحّد بين ذات الانسان وذات الله 


(1) لعل الولف يقصد بهذا «مثل ما روى عن الحسين بن منصور»الملاج من نحر قولهنونا الحق»» 
أو ما في الجية إلا اللده. أو قوله: 
أنا من أفرى وين أهو سا تحسسن روات حللشا يشا 
فإذا أصرتي أصيرته وإذا صسرئسه صسسوقد لإا 
أو قرله في ديراه: 218,5.30,1931هل 


روهت في الوجد حى أيتني بك قُلتى 
أو قول أي يزيد البسطامي: «سبحائي ما أعظم شأني؟». 





وبعد أن كان المتكلمون يقولون بوحدة الذات الالمية قال الصوفية بوحدة 
شاملة لكل شيء؛ وبعد أن كان الأولون يقولون بفعل الله في كل شيء» قال 
الآخرون بوجوده في كل شيءء ولا يسلّم الصوفية بوجود شيء بعد الذات الالمية 





أو نمو اقول اين الفاره 
وف الصحرء بعد انحوء لم أله غيرّها ونذمقيء بنافي إذا تحلست» تجلت 
وهي عبارات ينبو عنها السمع» ولكن البعض يزولوتها بأنها كلام يقال في حال فناء في الله 
فيحكى أنه قبل للجنيد إن نا يزيد يقول: «سبحاني سبحاني! ثنا ربي الأعلى» فقال الجنيد: «إن 
الرجل مستهلك في شهرد الجلال فينطق بما استهلكه أذهله الحق عن روّجه إياهء فلم يشهد 
إلا الح 3 
عل أنه ينبخي أن نميز بين شيثين: ما يسمى وحدة الوجوده وما يسمى وحدة الشهردا والأول 
هي المذهب القائل به لا موجود إى الله بمعنى أنه لا وجود مستغن يذاته إلا وجود الله 
أما لالم فليس وجوده من ذاته ولا بذاته ولا قوام له بذائه وإنما هر عندهم «شأذه من 
الله وبعضهم يعبر بأنه فعل من أُفمائية.ولذلك يقرل جمهرر الصرفية امحققون إنه ما لم إلا 
الله وأسمار أفاله وهذه عفيبتيم حميليا وحدة الشهرد فهي عندهم حال يستول على 
بعض الصرفية يفقد صاحبها لينف وين ذات الله أو بين المخلرقات وين الل فيرى 
أن هذه الحوادث هي الل وآن"اللستضاطية بها فيقول مثل ما تقدم عن الحلاج» وصاحب 
هذا الشهد يكرن في عي توا كي يكوي فيها. ب الرؤية النامية. 
وفي حال الصحو يفق الانان بين الحا والمخلوق» فهر يعتقد أن العالر غير اللهه على المعنى 
الخقدم من كه «شأذه من شوّرنهه غلا يقول: كا الله, ولا: إن العالم هر الله ويسمى هذا 
عندهم مقام الفرقء وهو مقام الكاملين في نظرهم وفي حال الفناء وانخو يفقد التمبيز يان 
المخلوق والخالق». » وبرى أن كل شيء هو الله وهذا مقام الجمع» ٠»‏ فيقول صاحيه مدلا 
سر الجسال رأُه في ذاقئي فشقت نفسسي عند مسر صقائسي 
ويقرلة 
فنا الفستى والفاة وسامحٌ نات تفسيء الاي وللزمارٌ 
وللصونية أشعار في كل من القابين: ففي مقام الفرق» وهو مقام وحدة الوجود بحسب رايهم 
تكلم بان لقا ولعن قد يتكلم ملسا الجمع» فيكرن حلام ربا وكرن له نيه لصطلمج 
خاص يجب معرقه قبل تأوبه» أما في مقام الجمع فلا ينطق صاحيه إلا يلسان حال الجمع» 
وهر حال وحدة الشهودء وكأن صاحيه - في نظر الصوفية اللحققين - قد طراً عليه ما يجعله 
برى وينوهم مالا حقيقة لها وهم يخشون أن يموتوا على هذه الخال التي يكون فيها مشهدهم 
غير عقيدتهم. 
ثم طائفة من يسبون إلى التصوف يزعمون أن الله له قدرة على الحلول في الأشياء والتشكل 
بهاء وهذا ليس من مذاهب الصوفية الحققين في شي تعالى الله عن ذلك علواً كيرا 














ل 


سوى ما يخلف على تقوسهم من أحوال الشوق وال 
تايل نفسي للشعور عند أهل التصوف. وعلى حين أنهم كنوا يرون أن تصوراتنا 
ثَردُ على النفس من الخارج؛ وأن إرادتنا هي إبراز ما في نفوسنا في صورة خارجية» 
فإن حقيقة التفس عندهم هي حالات أو أنواع من الشعور باللذة والألم. وأهم ما 
في ذلك هو محبة لله والذي يسمو بنا إلى الله هو هذه ابة» وليس هو الخوف 
أو الرجاء؛ وليست السعادة معرفةً ولا هي إرادة بل هي في الاتحاد بلمهيوب. 
وقد ذهب هوّلاء المتصوّفون في إنكارهم لقدر العالم وفي إنكارهم لشخصية 
الإنسان» أبعد مما ذهب اليه المتكلموت» واذا كان العام قد ذهب عند الحكلمين 
ضحية القول الخلق من حيث هو فعل لله وحده فقد ذهب عند أهل التصوف 
ضحية القول بأنه لا موجود إلا الله والله يحب الانسان» ويقذف النور قي قلبهة 
والصوفي إذ يصبو إلى عبويه بذ ما يمثله له الخيال والحس من أشياء متعددة تضكل 
السالك؛ فكل ما في عالمي النحسوس والمعقولٍ إنما يرد عنده إلى مركز واحد. 
وإذا أردنا نزعة تخالف هذه النزعة“الضوفْية“الإسلامية» فلنذكر النزعة اليونانية 
الأصيلة» فقد كان اليونان يبون أن يكون لهم من الحراس فوق مالهمء ليعرفوا من 
جمال الكون فوق ما عرفوا؛ أماءهوّلاء إلصوقية فيعييون الحواس لكثرتهء لأن هذه 
الكثرة. تكثر عليهم سعادتهم. 
على أن اللطبيعة الانسانية سه لقيو لا تبدلء وهؤلاء الصوفية الذين نفضوا 
أيديهم من الدنيا ومن المحسوسات» كثيراً ما يلقون عند بيان أحواهم» وحتى سن 
عالية» في سماو من التصورات الحسية إلى درجة ليس فوقها درجة. 
ولا نعجب بعد هذا أن نجد كثيرأهم م يعفلوا بلنظر في علوم العقئد وأن 
أعلاق الزهاد كيرا ما انقلبت شر منقلب20. 
تبيّع نشأة التصوف بالتفصيل هر من الأبحاث التي تتصل بتاريخ الدين 
أكثر من اتصاها بتاريخ الفلسفة؛ هذا إلى أن ما أخذه أهل التصوف من عناصر 
فلسفية نجده عند فلاسفة الاسلام الذين سنتكلم عنهم فيما بعد 




















(1) رهما يقصد الؤلف ما يمكى من أن بعض الصوفية يزعمون أنهم يصلون إلى درجة ترتقع فيها 
عنهم التكاليفء وتحل م انغرمات» وليس هذا من مباديء الصوفية انحققين في شيء. بل هم 
من الاباحية الذين لم يستطيعوا ملوك طرق التصوف - راجع كتاب الرد على الاباحية وقد 
تقلناه عن الفارسية إلى العربية؛ وهو نحت النشر. 
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الفصرا/ايع 
ف امن وريه 
الاب واسشا رح 

١‏ -الأدب 

تكوّن شعرٌ العرب وطريقتهم في كتابة التاريخ» مستقلين عن القواعد الثابتة 
النداوا بين العلماء؟ ولكن بمرور الأيام لم يسلم الشعر © لم يسلم التاريخ من 
تأثير العوامل الأجنبية» ولنككتف هنا بملاحظات قليلة تؤيّد هذا الرأي: 

لم يكن ظهور الاسلام بين العرب سياً في قطع الصلة ينهم وين ما ورئوا من 
شعرة خلافاً لا فعلته النصرائية في بلشعوب الجرمائية. وكان الأدب غير الديني 
حتى في أيام الأمويين يضم حكجا كتيرّق”يمضها مأخوذ من الشعر العربي القديم» 
وكانت تزاح تعاليم القران. أوكان_خلفالم_يني العباس كالمنصور والرشيد والأمون 
وقد حظًا في الثقافة الأذبية من شارلانء_ولم يكن تدهم لأبنائهم مقصوراً عل 
دراسة القرانه بل كنوا يجمعون إل ذلك معرفة سير الشعراء الأقدمين» ومعرفة 
تاريخ الأمة العربية. 

وكات الخلفاء يُقربون إليهم أهل الشعر والأدب ويُغلقون عليهم من العطايا ما 
يليق بفخامة ملكهم؛ وهناء في قصور الخلفاءءتائر الأدبُ بالثقافة العلمية وبالنظر 
الفلسفي: وإن كان هذا التأثر سطحياً في أغلب الأحوال. 

ويتجلى هذا بنوح خاص فيما ري عن الشعراء من أقوال قدل على روح الشك» 
ومن سخرية بأقدس الأشياءه © يتجلى في تمجيدهم للشهوات الحسية. ولكننا 
نجد إلى جائب هذاء حكماً حكماً ونظرات جدية وآراء صوفيقة تدغل جميعاً ف الشغر 
العربي» الذي كان في أول الأمر واقعياً مطبوعاً بطابع الرزانة والاتزاذة وحلٌ محل 
ما كان في الشعر من جمال طبيعي وغضارة حسيّة في تصوير الأشياء» فنونُ البديع 
الْملّه من تلاعب بامعاني والأخيلة والاحساسات؛ بل بالألفاظ الجوفاء والأوزان 
والقواي. 
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؟ - أبو العتاهية, المنبيء أبو العلا الحريري: 

ما أبو العتاهيةة'. (4 - 888م) فهو شاعر غير محبوب الروح في شعرهة 
وهو في هنا الشعر لا يكاد يقر عن الحديث في الحب التعس» ولي الحنين إلى 
الموت؛ وتتلخّص فلسفته في أن يُسَيّر الانسان عقله بحذر وارتياب» وأن يجعل 
الزهد خيرٌ واف له من الآنام"؟ . 

على أن الذين عندهم شيء من القهم للحياة رهم قدرة على أن يتذوقوا شعر 
الطبيعة لا يسرّهم الكثيرٌ مما لأبي العتاهية من شعر يدعو فيه إلى الاعراض عن 
الدنياء كا أنهم لا ترضيهم أشعار امُبِي7؟ (ه.ة - 550م) التي هي من حيث 
صورتها أشبه بالِكَم والأمثال الأثورة» ولكنها من حيث موضوعها شديدة الثقّل 
على النفس؛ هذا مع أن الحنبي يُعتبر أكبر شعراء العربية غير مدافع. 

وكذلك غلا البعض في رفع شأن أي العلاء المي رمالاة - ١6‏ ١م)‏ فعدوه 
شاعراً فيلسوفا. وجعلوه في مكانة لإايستحمهر“نجم؛ لأبى العلاء في بعض الأحيان 
أراةٌ معقولة» وف بعض أشعاره رواح ليق لكل احترام؛ ولكنها ليست فلسفة» 








01١‏ هو أو إسحاق إسعاعيل بن القلسم بن سويد نبال نزي المعروف بلي العتاعيةة ولد 
عام .17 اه تولي عام 21١‏ أو 518 ه لمن خلكان ان ج١1‏ ص هم - .4١‏ وأبر المتاهية 
من مقدمي المولدين في طيقة بشار وي نولس. ولمله كا قال جتصمه0ني دائرة امعارف الإسلامية 
أول شاعر فيلسوف في أدب العرب. وبلاحظ الانسان في شمره شبتاً من فلسفة الحياة وشيئاً 
من أثر مصطلحات علم الكلام. 

(1) في ديونه كثير من هذا النى. 

() هو أبو الطيب أحمد بن الحسين بن الحسن بن عبد الصمد الجمفي الكندي المعروف بالبنبيء 
ولد في الكرفة عام 7.5 ه وترفي عام 704 هل 

(4). هو أير العلا أحمد بن عبد الله بن سليمان بن محمد بن سليمان العرى» ولد بسمرة تعن في 
عام 755 ه وهو شاعر فيلسوف زاهد متشائم أوصى أن يكتب على قيرء! 
عنقا نتم فين دل وناءية ميل لسة 
وقد عنى الأستاذ بصعي دمن .هم بنشر كثير من أشعاره الفلسفية في كتابدعزك يعاولا 
.1880 وجو اوري "لاناطة جعة عذككنقع 6 معطمعتم مدطتطط 
والحقيقة أن لها العلاء ملم بالكثير من أراء اليونان والهند والفرس والعرب فيما جعلق بالطبيعة 
امل لاناية والطعة نايف ولك “علاز يجاول الك" كاذ ا ركد الام 9 يلوب 

لفيا هو حكيم أو شاعر متفلسف وليس فيلسوقا بالمعنى الخاص. 









ين 


وليس القالب الذي صيغت فيهء بما فيه من تكلفء وبأنه في كثير من الأحيان لا 
بيعد عن التعبيرات العادية الجارية غير الممتازة» بالذني يسمو الى منزلة الشعر. 

ولو أن با العلاء عاش في ظروف خبر من التي عاش فيها (كان ضرا ولم 
يكن غنيا) لكان من المحتمل أن بنتج» كلغوي أو مؤرّخ» شيئا في ميدان النقد الأول 
العادي للواقع. 

وهوء بدلاً من أن يدعو إلى حمبة الحيا. دعا إلى الزهد في ملذّاتها وكان مُتَبرماً 
بالأحوال السياسية بوجه عام» وبآراء العامة في الدين27. وبمزاعم الخاصة في العلم» 
ميّناً لعبوب؛ غير أنه لم يستطع أن يأتي في ذلك يجديد. 

ويكاد أبو العلاء يكون حيلواً من الموهبة التي تجعل مباحبها قادراً على ربط الأشياء 
بعضها ييعض. لقد كانت له مقدرة على التحليل؛ أما التركيب فليست له عليه مقدرة. 

وتعاليم أبِي العلاء عقيمة» وعلمه' عَشْبكرَةَأصلها في المراى كا قال هو في بعض 
رسائله» وإن لم يقصد أن يقول إذللكَعن إتفلله. 

عاش أبو العلاء من غير أنتنيقرب لمنسياء_قط”)م وكان نباتياء مما يليق بفلاسفة 
التشاؤب وهو يقول في قصائده: 





الت رجالاً عن مَعَدَ ورهطله2 وصن سنا ما كان يْبى وينيا 
فقالوا: هي الأيام لم يُخْل صرثها مليكاً يقتي أو تقباً ييا 


(1) يقول أير الملاءة 
ارى عالاً يرجون عفسو مليكهام بتقبسيل ركن واتضاة صليب 
واقرلة 
تزبوا بالتصوف عمسن ا نسل زرت الرجسال أو اعتصسيت 
وقابوا في توالجدسمء قفارو كلهم نمال مسن كُتست 
(5) قال أب الملاء: 
السو أن ب أفضل أعل عصري الما آقسرت أن أحظي ببسل 
وقالة ررحت أرلادي فهم في نسة ال عدم التي فضلت تعيم العاجل 
ولبرجع القاريء إلى أشمار بي العلاء افلسنية التي جمعها فون كريمر في ككايه التقدم الذكرة 
ولبرجع خصرصاً إلى لزوياته, فكاد تكرن فيها كل حكمته وأفكاره. 





نا 





أرى فلكا ما زال بالخلق دائراً له خينٌ عا يْصَاكُ ويا 
إننا هذه للمذاهب أسيا ب نجنب الننيا إلى الروساء 
أفيقوا أفيقرا يا غوة فإما 20 ديياتكم مكرٌ من القدماء 
أرادوا بها جمعَ الخطام تأدركوا 2 ويادوك وماتت بيه اللُؤياء 
إن الشرائع القن بيسا إحاً وودعما أقاقين العدوات 
فاتفعل الشس الجبلَ لأنه خييرٌ وحن لا لأجل ثرابها 

وكان إلى جانب هولاء الشعراء أدباه ظرفاء هم فلسفة عملية» فاستطاعوا أن 
يفهموا الحياة ويجملرا لأننسهم شنا فيها؛ وكأنهم عملوا بمقتضى الرأي الحكيم 
النافع الذي أفصح عنه مدير المسرح في رواية فاوست للشاعر الأماني جوته (#طاع©). 
إذا كان الأديب متنوّع المادة أتى بما يس الكثيرين»20 





والحريري (4ه.١٠‏ - 78١1م)8‏ اجنين يمثل هذا الطراز من الأدباء؟ 
فترى بِطَلهُ أبا زيد السروجي الشحاف التجرّل يألا أسمى حكمته في هذه الأبيات: 


عش باضداع! نف 7ك كوس قك. ند يضنذ 
وأدِرُ قتناةً المك يخ د و 1 





وصيو السون هن سد رز صِيكفة 
وش 'سرا نيه ثنبة فورض هنك بالسيفسه 
وأرخ فؤاك إِذْا قا دهي من اليكر الطيشه 
قَنو #اتننت يشمب يت 








 )0١(‏ ممععماءط عمس معطعهده تكته اعمط اعت إلا 

م هو أبر محمد القاسم بن علي بن محمد بن عثمان الحريري البصري» صاحب القامات المشهورةء 
ولد عام 441 ه توفي عام 016 أو 015 ه بالبصرة. 

() ختام الثقامة اقثامنة والأربعين؛ ويشير المؤلف إلى ترجمة ريكرت للمقامات .وبعاءنا عامعمام 
.216 .5 ,11 معسمنمكة .0 





د 














- التراث الشاريخي: 

ويمتاز مؤرخو العرب الأقدمون - ؟ يمتاز شعراؤهم - بالقدرة على إدراك 
الجرئيات إدركاً دقيقاً؛ ولكتهم لم يقدروا على ط الحوادث برياط جامع لها. 

ونا اتسعت إببراطوريتهم انساعاً عظيماً اتسع أفق نظرهمع ولجتمعت لديهم 
وَل الأمر ماده غزيرة. وازدادت معارفهم في التاريخ والجغرافية بما كانوا يقومون 
به من أسفار لجمع الأحاديث» أو لإدارة الدولة» أو لمجرد حب الاستطلاع» فوق 
ما ازدادت يسفرهم للحج وحدر وقد كوّن العرب مناهج خاصة بهم في تمحيص 
الروايات الأثورة باعبارها مصدراً للمعارف؛ وأظهروا مهارة في تقسيم موضوعات 
نهم الواسعة إلى أقسام كثيرة» وتقسيم هذه إلى أقسام أخرى وهلم جراء على نحو 
مأأظهروا في النحوء وكان حظ هذا التقسيم من كثرة التفريعات والالتواءات دون 
حظه من الوضوح ومن هذا نشأ لمم مذهب في منطق التاريخ» بدا في عين الشرقي : 
أجمل من منطق أرسطو بما فيه من .فيلاية في الناه ولم يحص العرّبُ أخبارهم 
الموروثة من الناحية العملية بقدربنا قالواً عولد ومع هذا فقد كان الكثيرون يعولون 
عليها تعريلهم على المشاهدة» وكائرا يرجحؤنها على حكم العقلءلأنه قد يسهل أن 
يسلّم بتائج غير صحيحق 

وكان بين المؤرخين دائماً قوم يذ كرون آلروايات المتعارضة من غير تشيّم. وكان 
اخرون - ع أظهروا من مراعاة لمطالب الحاضر وروحه - لا يترددون في الحكم 
على الماضي أحكااً يتفاوت حظها من الدعم. فكثيراً ما يسهل على الانسان أن يتعلم 
الحكمة من تاريخ الحوادث الماضية أكثر ما يسهل عليه ذلك من حياته التي يحياها. 

وظهرت مواضيع للبحث جديدة» ونشأت مناهج جديدة اتناوفاة ودخل في 
الجغرافية بعضُ الفلسفة الطبيعية؛ كالجغرافية الناية مثلاًة وصار موضوع التاريخ 
شاملا اللحياة العقلية والعقائد والأدب والعلم. وكان إلام العرب بأحوال بلاد غيرهم 
وأم غير الأمة العربية بما دعاهم إلى مقارنة بعضها بيعض من شتى الوجوه؛ فدخل 
في التاريخ عنصر دول» أعني مُثرزاً لقيمة الانسان وحضارته وثمرات عقللا"© 








4 ل عل ا جنوه 3 لوقل بنك من هري وارجع إلى الفصل الخاص بابن خللدوث 
في آخر هذا 


1 


4 - المسعودي والمقدسي: 

والمسعودي المنوفي حوالي 27451 يمثل هذه النزعة الانسانية؛ وهر يُعني بكل 
ما هو إنساقي» ويفهمه حق القهم؛ يأخذ العلم عمن يلقى من الثاسء أي وجدهم» 
ولذلك فإن قراءة الكتب التي كان يملا بها وحدته؛ كانت ذات ثمرة. 

لم يكن المسعودي بالذي تروقه وتستهريه الحياة العملية أو الاعتقادية بما فيها 
من ضيق» ولا راقه شيم من آراء الفلاسفة الخيالية؛ وهو قد عرف الناحية التي 
استطااع الإجادة فيها؛ فمُنى بالتاريخ» وكان يجد في دراسته سلوى وشفاء لنفسه 

حتى أخر أيامه حيعما كان في مص خرياً عن وطن 

والتاريخ - عن المسعودي - هو العلم الجامع؛ هو فلسفته التي تبين حقيقة ما 
كان وما هو كائن. وهو يجعل موضوعه شاملاً لحكمة الدنيا ولناريخها؛ ويقول 
إنه ولولا التاريخ لبادت آثار العلوم منذ زمان يعي لأن العلماء عرضة للزوال؛ 
ولكن التاريخ هو الذي يدون ما تجود به عقولّهم فيحفظ صلة الماضي بالحاضرة 
وهو يثنا باراء الناس» ويقص علينا؛ما ورين حوادث دون تشيّع. على أن 
المسعودي (في كتبه) يترك للقارييء اليب ربد |الحوادث بعضها بيعضء 5 يترك 
له البحث عن آراء المؤلف نفسهار 

وجاه بعد للسغودي ليم من عت ء الهو الفيسي أو الْقَسَي» الذي 
نيغ حوالي عام 90 ع("؛ وهو عالم جدير بالذكر ربعظيم التقدير» جال في بلاد 
كثيرة» واضطلع بمختلف الأعمال ليتعرف حياة العصر الذي عاش فيه؛ فهو رجل 
يمثل طراز أبي زيد السروجي (انظر ب ١‏ ف 4 ف ؟) أصدق تمثيل» ولكنٌ له 
غاية وضعها نصب عينيه. 


)١(‏ هو أير الحسن علي بن الحسين اللسعودي الوْرخ الشهير امتوفي عام 54 ه فوات الوفيات 
لابن شاكر (الخوني عام 74 ه) ج ص ؟ طبعة بولائى 71645 ه وانظر ما كتب عنه في 
دائرة للعارف الإملامية. ومن أهم كتبه المعروفة كتاب مروج الذهب وكتاب التتبيه 
والاشراف» وفي كبه كثير من اللوضوعات العلمية الطليمية خصرماً الكتاب الثان. 

(1) هو شمس الدين ابو عبد الله محمد بن أي بكر البناء الشامي المقدسي امعروف بالبشارى الذي 
عاش على وجه اتقريب بين عامي 2156 7٠‏ ه - أنظر ما كتب عنه في دائرة للعارف 
الإسلامية والفصل الخاص ,الجغرلفية في الجزء الثاني من كتاب الحضارة الاملامية في القرن 
الربع الفجري العام السويسري لدم متز والذي ترجسناه إلى اقلغة المبية منذ زمان طريل. 


ين 


الخائره وأَسَمْت في المساجد؛ وأكت مع الصوفية الفرائسء ومع الخائقائيين_الترائدء 
ومع النراتي العصائد... وسحت ف البراركية وتيت في الصحارى؛ وصدقت في 
الور زمائا وأكلت الحرام عيلاً: وملكْت العبيده وحَمَلْت على رأسي بالزنبيل» 
وأشرفت مراراً على الفرق» وقُطع على قرائلنا الطرق.وسُجنت في الحبوس» 
وأعذات على أفي جاسوس» ومشيت في السمائم والثلوج» ونزلت عرصة الللرك 
بين الأجلّق وسكنت بين الجهال في علة الحاكه؛ وك نلت العرّ والرقمة ودر في 
قتل غير مر وكسيت خَيلّع الملوك وأمروا لي بالمملات» وعريت وافتقرت 
كحو 

القد اعتدنا في هذه الأيام أن نصوّر لأنفسنا الشرقي رجلاً مخلصاً لا ورث عن 
آبائه من عقيدة وعُرْفء مطمنا إلى اللأمل ساكاً إليه؛ ولكن هذا التصوّر غير 
صحيح تماباً» وهو لا ينطبق على حال المسلمين الآن» وهو أقل من ذلك بكثير 
انطياقاً عليهم في القرون الأربعة الأولء, أيام كانوا يطمحون إلى الاستحواذ على ما 
كان في الدنيا من خيرات مادية يل" كل ينامئمره العقل الانسافي.. 





(01) أحسن الغاسيم ص 44. 
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ييتديء المقدسي في عمله العلمي بالنقد والتمحيص؛ فيأخذ بالعلم الذي يُكتسب 
من البحث والاستقصاء عن الشيء: لا بما يوذ من الايمان بالموروث أو يُحَصّل 
بمجرد الاستدلال المنطقي؛ وهو يعتبر أن ما جاء في القرآن من حقائق الجغرافية» 
إنما هو كذلك ليتفق مع ضيق معارف العرب ودائرة نظرهم؛ فقد أراد الله أن 
يخاطبهم على قدر معارفهم. 

يصف المقدسي أحوال البلاد والأم التي رآها بعيني رأسه وصفاً بريعاً من التشيع 
والتحامل؛ وكان يتوخى المعارف التي يصل إليها بمشاهدته الخاصة» ويضعها في 
المكان الأَوّل؛ ويضع في المرتبة التي تليها ما يأخذه عن العلماء الثقات؛ ويضع بعد 
هذا ما يجده في الكتبد 








ونحن نقتبس العبارات الآنية مما يصف المقدسي به نفسه؛ إذ يقول في مقدمة 
كتل: «وما تم لي جمئه إلا بعد جولاني 3 البلاد» ودخولي أقاليم الاسلام؛ وثقائي 
العلماىء وخيذمتي الملوك» ومجالستي«القضام درسي على الفقهاى وانحلاقي إلى 
الأدباء والقراء وعتبة الحديث» ومخاليلة اماف والمتصرّفن» وحضوز مجالس 
لاص والذكرين» مع لزوم التارة بي كل بلك وللماشرة مع كل أحدء واتقطن 
في هذه الأسباب يفهُم قوى حتى أعرفتها.. وَدَوَرَاني على التخوم حتى حور 
وتفتيشي عن للذاهب حتى غلمتهاء وتفّى في الألسن والألواك حت رتيتهات. 

مع ذوق اهواءء وَوَْن الملء وشدة العناء» وبذل لخال» وطلب الحلال» وترك المعصيةء 
وروم لصح للمسلمين بالحسبة» والصبر على الذل والغربة» والمراقية لله والخشية؛؟ 
م رعيْت نفسي في الأجر وطمّعتها في حسن الذكرء وخوقتها من الاثم» 
وتجبيت الكذب والطفيان» وتحررزت بالحجح من الطعاذة لم أودعه المجار واغال» 
ولا سمت إلا قول الثقات من الطالام؟ 

وهو يقول عن نفسه في مرضع آخر من كتابه: 
ودبت وتزهدت وتبّدث.. وخطبت عل الخايره وأدّنت على 











(1) أحسن التقاسيم في معرفة الأقاليم للمقدسي نفسهء طبعة ليدن 14.3 ص ؟ - 96 قارن صء 
488 /ا4. ويشير الولف هنا إلى .11 5.429 ,لآ ,كثمعا0 ومن .عمج سسادعان» مصعم ويمكن 
الرجوع إلى كاب المقدسي لمعرفة كل ما يقوله املف عنه. 
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بات بيس سف الفشاغورة 


فصر اول 
الفاسغا السعية 
-1١‏ مصادرها: 
أخذ العَربُ عناصرٌ فلسفتهم الطبيعية من مؤلفات أوقليدس وبطليموس وبقراط 
وجالينوس؛ ومن بعض كتب أرسطرة وأخذوها - إلى جانب هذا - من كتب 
كثيرة ترجع إلى الذعئين الفيثاغوري الجديد والأفلاطوفي الجديد. وهذه الفلسفة 
الطبيعية هي فلسفة من النوع الذي .يشيع بين عامة الناس وسوادهم؛ وقد نالت 
قولاً لدى الشيعة ولدى غيرهم مل لفقل كير تن عمل على نشرها ينهم صابعة 
حران”», وبسرور الزمان لم يتتصير نيرما غلى مجالس الملوك بل تعدتى هذه 
الجالس إلى طائفة كبيرة مز !| وأنصاف ,المثقفين. وكذلك اخذت أجزاء 
متفرقة من هذه الفلسفة» من مَوّلفَات أَرسطُوء «صاحب المنطق»» مثل كتاب «الآثار 
العلوية» وكتاب «ي العالم» الذي تسيب إليهء وكتاب «الميوان» وكتاب «النفس» 
وغيرها. ولكنّ روح هذه الفلسفة مصطبغ بتعاليم أفلاطون» مترجة باللذهب 
الفيثاغوري» وبتعاليم الرواقيين ومن جاء بعدهم من علماء التنجيم والكيمياء. 
وقد تشوف الانسانه بدافع من نزعة التدين» وبما في طبيعته من حب 
الإستطلاع إلى أن يقرأ أسرارٌ الخالق منشورةً في كتاب الخلق» وذهب الناس في 
البحث إلى أبعد مما كانت تتطلبه حاجائهم العملية التي لم تكن تستلزم إلا قليلاً 
من علم الحساب» يتتفعون به في تفسيم الفراتض”"» وفي شؤون التجارة» إلى جانب 
قليل من علم الفلك يضبطون به مواقيت العبادات. وسارع الناسُ يجمعون الموكمة 















)١(‏ أنظر تعليق اص 75 مما تقدم. وراجع خصرصاًء للاستقصاءء الراجع التي أشرنا إليها. وانظر 
تصديرنا لرسائل الكندي الفلسفية (الجزء الأول) ص 75 - 47. 
() هي الأنصبة في الليرفث. 





«الواجب ألا يوضع م إحسانٌ شن عدوا كان أو صديقا ون موحد القائدةٌ 9 
الرفيع والوضيع»”” *. بل يُروَى أن على إن أ بي طالب (رضي لله عنه) قال: والليكمة 
ضألة لون فَخُّد ضالتك؛ ولو بن أهل المشركم9©. 


” -- علوم الرياضيات: 
اغورس هو أستاذ العرب في الرياضيات. نعم؛ قد اختلطت بالعناصر اليوثاينة 
عناصرٌ هندية؛ ولكن الاسلاميين في معالجتهم لمسائل البحث تأثروا بن 
الفيثاغوري الجديد. وكان يُقال إِنْ الانسان لا يكون فيلسوفا ولا 
بدراسة فروع الرياضيات ”47 كالحساب والهندسة والقلك وللوسيقى. وكانوا 
يضعون الحساب في مرتبة أعلى من المندسة, لأن الحساب أل تعلاً بلس وأحرى 
أن يدن بالعقل بين جوهر الأشياء» حنى كان تفضيلهم له مما يس للخيال النلاعب 
الغريب بالأعدام. وبديبي أ أن يكون الله عندهم هو الواحد الأكبر الذي عنه يَصْدّر 
ع0 رشيءا وهو ليس عدداء بل هو خالق الْيو!»؛ على أنه كان للأربعة» وهو العدد 
الدال على العناصر الأربعة وغيرهاء لكان امل" إعند الفلاسفة الطبيعيين» وسرعان 
ما صاروا لا يتكلمون عن شيء في-المازيانك أو السفليات» أو يكتبون عنه إلا 
بكلام ذي ربع جُمَل» أو برسكئلة ذلك اريحة بأقسام) 7 1 

وكان الانتقال من الرياضيات إلى القلك والتتجيم سريعاً هين وقد أصلح منجمو 
بي أمية ما تهى إليهم من طرق التنجيم الشرقية القديمة» ثم صارت أكثر إتقاناً 
على أيدي مُنَجّمي العباسيين. 













(1) انظر مروج الذهب ج 7 ص 134. راجع تصديرنا للجزء الأول من رسائل الكندي الفلسفيق 
طبعة القاهرة 156٠‏ ص .0 - 08) والرسائل نفسها ص 88. ومن أجمل ما يمكن أن يذكر 
في هذا المقام ما يقوله الكندي (ص )٠١+‏ «ويبغي لنا أن لا نستحي من استتحسان الحق واقتاء 
الحق من أبن أتى» وإن أتى من الأجناس القلسية عنا والأم الباينة لناء فإنه لا شيء أولى بطالب 
الحق من الحق... بل كل يشرفه الحق». والكندي أول فلاسفة الاسلام وعلمائهم. 

(5) أنظر الصدر تقسه. 

(0) انظر الكندي قسم © فيما يلي والجزء الأول من رسائله صن +75 الا 25/8 

(4) راجع نشرتنا لكتاب الكندي في الفلسفة الأولى» ضمن رسائله الفلفية. وفي هذا الكتاب ينبت 
الكندي: بعد كلام طويل» أن الله هر الواحد الحق» مدع كل شيء؟ وبذكر صقاته. 





لفل 


وأدى التنجيم إلى أراء تُعارض العقيدة الدينية» فلم ينل تيد حُمَاة الدين؛ ذلك 
أنْه لم يكن عند لمن من أنواع اتقابل إلا ما يكود اله والعالن أو بين هذه 
الحياة والحياة الآخرة؛ أما عند الْنَجُمْ فهناك عالّان: عالم علوي» وعالم سفلى؛ أما 
الله وأما الحياة الآخرة فكانا بعيدئن عن ميدان بمثه. 








وكان اختلاف النظر إلى علاقة الأجرام السماوية بما تحت فُلَكٍ القمر من 
موجودات مدا 0 ظهور علم فلك قريب إلى فهم العقلع أو إل علم تتجيم» 
مادنّه الأوهام. وم ينج 39 أوهام المنجمين النجاةً التامة إلا قليلونة لأنه طللا كان 
52 ب بطليموس مسيطراً على على العلم في ذلك العهد كان أسهل على الرجل الذي 





ذلك عل الال ا 0 1 
كان يعرف مذهب بطليموس الذي كان سبي عِلم أحكام النجوم أ فكان 

أن الأرض بما عليها من أحياء نتيجةٌ لفعل القوَى السماوية» ونورٌ منبعث من ف 
العلوي, وصدى للانسجام الأزلي بين#الأفلاك؛ أما الذين كانوا يعت 





الكواكب والأفلاك تخيلا وإبلاة»ي يوقَد/اكتهروها موكلة بالعناية الالحية. 
الخير والشرّ إل إفذلهاء وحاولوا-الشيوجتوادث المستقبل من مراقع أجرامها التي 
تؤثر فيما على وجه الأرض طيَاكلوابيين +ثبنة. 

ولا ريب أن البعض كاتوا يرتبون في هذه العاية الثثرية امكل بها للكركبة 
وهم هذا يدون إلى أدلة مرجثها التجرياً الحسيّة والعقل أو إلى مذهب أرسطو 
في أن الكائنات السماوية السعيدة عقول مفكرة مجردة منزهةٌ عن التخيّل والارادةة 
هي منرهةً عن كل متعلقات الحسس الخاصة» بحيث يكو تأئيٌ عليتها متجهاً إلى 

خير المجموع لا إلى خخبر الجزئيات. 





*؟ - العلوم الطيعية: 

جمع علماء المسلمين كبيرأ من ن المادة في ميدان العلم الطبيعيء ولكنهم لم يتوصلوا 
إلى تناول ما يجمعره تناولاً علميا صحيحاً إلا في النادرة وجروا في فروع العلم 
الطبيعي على الأساليب الموروثت. 


يفن 


ونحن لا نستطيع في هذا المقام أن نيع نشوء هذه الفروع ونمو بنائها. 

وقد أرادوا أن يتعمقوا في فهم حكمة الخائق وأفعال الطبيعة» التي كانت تُعتيرٌ 
عندهم قرَّة أو فيْضاً من النفس الكَليّةَ للعاله فشرع علماء الكيمياء في إجراء 
تجاربهم» وامتحن السحرة ما لطلسماتهم السحرية من خصائصء وبحث الباحثون 
في تأثير الموسيقى في نفس الانسان والحيوان» ونظرو! في ملاح الانسان الظاهرة 
التي تدل على حالته النفسية» بل حاولو! تعليلَ عجائب حياة النوم والأحلام وعجائب 
العرافة والثبوءة وغير ذلك. 


وكان حور البحث بالطيع هو الإنساذه وهو العام الأصغر الذي اعتبروا أنه 
تنطوي فيه قوى العالم وعناصيّه كلّهاء وقد اعتبروا أن الانسان وماهيته هي 
النفسء وجعلوا علاقتها بالنفس الكليّة للعالم وما يُحَبهُ له المستقبل موضوعين 
للبحث» ونظروا كثيراً في قوى النفس يض وف تعبين مراكزها في القلب أو 
الدماغ» فالتزم البعض مذهب جالينونء وتكاوزه أخرونة فقالوا بخمس حواس 
باطنة تقابل الخمس الظاهرة» وهي| نظي كثت) ُرِفُ مع ما شاكلها من أسرار 
الطبيعة» وإلى بليناس الطواني (ممةب1 00 كنانهمنادميم). 








ولا جرم أن يذهب الباحثون عندما درسوا الرياضيات والطبيعيات» إزاء الدين» 
مذاهب متباينة كل التباين» ولم تكد العلوم الرياضية» وهي المسماة علوم اليد 
(العلوم التعليمية)» تستقل بنفسهاء حتى تزايد خطرها على الدين؛ إذ مهل أن تنضم 
إلى علم الفلك نظريةٌ قدَم العام وما يتصل بذلك من القول برجود مادة قديمة 
متحركة مذ الأزلة وإذا كانت و الأفلاك قديمث فالتغيرات التي تحدث على 
الأرض قديمةٌ أيضاً؛ وما قال البعض إن جميع عوالم الطبيعة قديمة» فقد ذهب 
البعض إلى أن التوع الإنساني قديم» رهو يجري 3 5 خاصة به. وإذاً فلا جديد 
ف الم وآراء لثامي وأفكارهمٍ لا تنا تتردّد, شأنها شأن كل ما في الوجودة وكل 
ما قد يفعله الناس أو يقولونه أو يعرفوته» نقد كان من قبل» وسيكون من بعد. 


وقيل في ذلك أحسن ما يقال من الكلاء م وضروب التشكيّ من دوران الأشياء 
والزمان» من غير أن يكون ذلك سبباً في تقدم العلم. 


يننا 


4 - علم الطب: 

رظهر أن علم الطب أكيرٌ نف وقد عي به الخلفاء لأسباب غنية عن البيانه وكانت 
عناةً الوك بالطب لذاته من أكبر الأسباب التي جعلتهم يعهدون إلى كثير من الترجمين 
بنقل كتب اليونان إلى اللسان العربي”". فلا عجب بعد هذا أن يظهر في الطب تأثير 
النظريات الرياضية والطبيعية والمنطقية أيضأة ينا كان الطب إلى ذلك العهد يكتفي 
بما انتهى إليه من التعاويذ السحرية ومن وسائل أخرى متها التجاربي إذا بالمجتمع 
الجديد الذي نشأ في القرن التاسع (الثالث الهجري) يوجب على الطبيب معرفة الفلسفة» 
فصار يجب عليه الالمام بطيائع الأغذية والأطعمة والأدوية وأمزجة الجسم؛ وكان 
يلزه فوق هذاء أن يلم بفعل الكواكب في كل ما عرض له من حالات. وكان الطبيب 
أخا للمنّجم؛ وكان علم المنجئم يرغمه على الاحترام له لأن موضوع التجيم أشرف 
من موضوع الصناعة الطييّة» وكان على الطبيب أن يتخرج على أيدي علماء الكيمياف 
وأن يمارس فنه طبقاً داهج رياضية منطقية. 

ولم يكن أنصار الثقافة في لفن الابََ/ (الثالث الحجري) يقنعون بأن يسير 
إلانسان في لفته وعقيدته وأفعاله. طلقا قياش البني على المنطق الصحيح» ٠‏ بل كان 
يجب عليه أيضا في رأيهم أن يتداوي بمقتضي/للقياس. 

وكانت أصول الطب بُبْحَث في مجالس العلم بقصر الوائق 597 - 8800 ها 
61م - 47م م ) إلى جانب مسائل الكلام والققه. وقام بحسث» بمناسية كناب 
لجاليتوس» عما إذا كان الطب يستند إل السنة للأثورة عن القدماءء أو إلى التجريةة 
أر هو يُدرَكُ بأوائل العقل» أو هو يُوْحَد من قضايا الرياضيات والعلم الطبيعي 
بطريق القياس المنطقي9», 





ه - الرازي: 
وكانت هذه الفلسفة الطبيعية التي أوجزنا الكلام فيهاء هي المفهوم عند علماء 
(1) أنظر ما تقدم في هامش 8 + ص 255 
(1) يجد القارىبم هذه امحاورة مبسوطة في كتاب مروج الذعب للمسعودي ج 8 ص 177 من 
طبعة باريس. 
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القرن الناسع (الثالث الهجري) من إطلاق لفظ الفلسفةه وذلك في مقايل علم 
الكلام؛ وكانت هذه الفلسفةٌ تنسب إلى فيثاغورس» وِبَقِيَتْ إلى القرن العاشر. 


وكان أكير مثليها الرازي الطبيب المشهور (الخوقى عام 487 أو ره م)20 
ولد الرازي بالري» وقد تثقف ثقافة رياضية» ثم أقبل على تعلم الطب والفلسفة 





انتهى إلى معرفة أشكال القيلى الحمليّه في كتاب القياس. وبعد أن تولّى تدبير 


(1) وهو أبو بكر محمد بن زكرا الرئزي» «طبيب المسلمين غير مدافع» ؟ يقول اعد في كتلبه 
«طيقات الأم»» وكانت كيه الطية أكبر كتب الطب في المصور الرسلي؛ وقد ترجمت إل 
اللاتنية» وظل الرازي في أوروبا حجة في الطب لا يتازع حتى القرن السايع عشر ويقول لمن 
ابي أصيعه أنه تتولي عام .١ه‏ على أن في تاريخ وفاته خلافأه فيقول اليتروني مثلاً في رساليه 
في فهرس كب الرازي إله وئد باثري عام 201 ه ونوفي بها الخمس من شعيان 
0 ه ويذهب الصفدي في كابه «نكت إليبيان في نكت المميان» إلى أنه توفى عام 1511 
ه - أما فيما يتعلق بفلسفة الرلزي ويالزاجخ َل سيحرخها فليرجع القارىء إلى آخر ما ظهر 
عن وهر مقثة عنه في دائرة لمارف الاشلانية تون عل كاجها بد كراوس عدم .و 
س. بينس ععصاط.كو وكتاب لهذا الأخيز-ظهر دين خصص فيه مقدراً كيرا للرازي: ويسمى 
93- 34 .5 ,1936 منات8 بعر لكمقرسية معطو نبجدالئذ سد موعدن8 وقد نشرنا هذا الكتاب 
الأعير بالعرية. عل أن ب كرولس قد نكر الجر الخآس بالود على الرلزي من كتاب أعلام 
النبوة» وهو لمؤلف اسماعيلي يُسمى لها حاتم الرازي - انظر مجلة «ذلهام»01 التي تصدر بروماء 
عام 141 صن 24 - 5ه ه12 - لاا > نشر رسالة للليروني في فهرست كتب الرئزي 
(باريس 2)1557 ولي هذه الرسالة إلى جائب إحصاء كتب الرئزي» شيم عن أخلاقه وحاله 
وتأثيره وتاريخ حياته. ومن أحسن ما يشار إليها أعرفة كثير من فلسفة الرلزي جزء كبير من 
كتاب زاد المسافرين لناصر خسرو (طيعة برلين ١541‏ ه)ء ورسائل الرئزي الفلسفية التر 
نشرها كراوس بالقاهرة 1814 وفي هذه الرسالة ضم كرلوس ما سيق له أن نشره متعلقا 
بالرئزي وأضاف إلى ذلك أجزاء من كتب الرنزي» منتغماً بما كتبه عنه فاصر ختسرو. 
01 يقول صاعد في طيقات الأم إن الرئزي لم يوغل في علم الكلام» ولا علم غرضه الأقصى» 
فاشطرب لذلك ,أيه وتقلد أراء سخيغة وذم أقرباً لم يفهم عنهم ولا هدى بسبيلهمة وهر 
إلى جائب تقصيره في الدين كان يكبد للأديان جميماًء وكان يطعن في التيرقة وقد رد أبو حاتم 
الرازي في كتابه أعلام التبرة على ما زعمه الرازي الطبيب من أن النبوة لا تتنق مع الحكمة 
وأنها اليب في العداوة وافلاك للبشر» فليرجع القارىء إلى ذلك الكتاب» والرازي إذ يطعن 
في الأديان والنبوات ينقد - طبقاً لمذعبه في حدوث الالم وفاته - أن النظر في القلسفة هو 
السبيل إلى الخلاص من كدورلت اللادة ومن آلام هذا العام, 














يفن 


بيمارستان الري وبغداد شرع في الأسفا ونزل في قصور ملوك كثيرين» منهم 
منصورٌ بن إسحاق السامائي": وقد وضع باسمه كنبا في الطب. 


كان الرازي يُمَظّم صناعة الطب وما تتطلبه من دراسات؟ وهو يئر الحكمة 
التي تضافرت على تكوينها القرون وَرَعَنْها بطونُ الكتبء ويعتبرها خيراً من التجارب 
التي يكتسبها شخص واحد في حياته القصيرة؛ وهو يفضل هذه التجارب على 
نتائج الاستدلالات المنطقية التي لم تُمَخْضْها التجرية ايند 

يذهب الرازي إلى أن النفس هي الني لا الشأن الأول فيما بينها وبين البدن من 
صلة29؛ وإن ما يجري في نفس الانسان من خواطر وما تعانيه من آلام يمكن عند 
الرازي أن من خلال الملا الظاهرة, ولذلك فقد أوجب الرازي على 
طبيب الجسم أن يكون طبيياً للروح أيضا ولذلك وضع قواعد للطب الروحاني» 
هي ضرب من التدبير للنفس”©. وم يكن الرازي يحفل بأوامر الشريعة كتحريم 
الخمر وما إليه. ويظهر أن نزعته الابليجية””. هي التي أدت به إلى التشاوم. وقد 
وجد الرازي أن الشر في الوجوب أكثر أسْنّالبخير”, وهو يعرّف اللذة بأنها ليست 
سوى الراحة من ال2011 








1 هو بو صالح منصور بن نوح ينص كن ماحل بن أمد ين أسد بن سامان صاحب خبراسان 
وما وراء النهر وتوقي عام 716 هل 

(5) ارجع إلى طبقاث الأطبلء ج ١‏ ص 504 - 516 

(7) قال الرازتي: على الطبيب أن يرهم مريضه بالصحة ويرجيه بهاء وإن لم يكن بذلك» فمزاج 
الجسم تابع لأخلاق النفس. 

(4) للرازي كتاب في الطب الروحاني قام بنشرة بد كرراس عدهية .في جامعة القاهرة. 

(5) وقد طعن البعض في الرازي وعابره واتهمره بأنه حائد عن سيرة الفلاسقة, فألن في الدقاع 
عن نفسه كتاب السيرة الفلسفيةؤتشره كرولس في مجلة وناهاهم 197002 ص 5.0 - 71 
ثم ضمن رسائل الرلزي)» وقد بين فيه مذعبه في الأخلاق. 

(5) يقول لين ميمون في كابه «دلالة الحائرين» (ج 7 فصل ١7‏ ص 48) «للرازي كتاب مشهور 
وسمه بالالميات» ضمنه من هذيانه وجهالاته عظائم؛ ومن جملته غرض ارتكيهء وهو أن الشر 

ف الوجود أكثر من الخيرء وأنك إذا قايست بين راحة الانسان ولذاته في مدة راحته مع ما 

يصيبه من الآلام والأوجاع اتصعية والعامات والمزننات والأنكاد والأحزان والنكبات فتجد 
أن وجردهء يعني الانسانه نقمة وشر عظيم» 

0 أنظر كتاب زاد السافرين لناصر خسرو ص 71 - 568؟ واللذة 6 يمكن معرقها من 





نهنا 


ومع أن الرازي كان يُعَظّم شأن أرسطر وجالينوس» فنه لم يكلّن نفسه مش 
خاصة للتعمق في فهم مؤلقاتها. وقد الخد يرنه الكييات وكلة يحي أها 
صناعة صحيحة تستند إلى وجود مادة أُوّلية» وأنها صناعةٌ لا غنى للفيلسوف 
عنها"؛ بل كان يعتقد أن فيثاغورس وديمقريط وأفلاطون وأرسطو وجاليتوس 
كانوا من المشتغلين بالكيمياء, 


وقد خالف الرازي أصحاب أرسطو بقوله إن الجسم يحوى في ذاته 
الحركة”"2؛ ولو أن الرازي هذا وجد مَنْ يون به ويم بناءة لكان نظرية 
العلم الطبيعي. 

ومذهب الرازي فيما بعد الطبيعة يقوم على النظريات القديمة التي كان معاصروه 
يسبُونها إلى ألكساغورس وأنباذوقليس وماني وغيرهم. وأ مذهيه حمس مبادىء 
قديمة هي: البارىء تعالم» والنفس الكُليقَ والميولي الأولى» والمكان المطلق» والزمان 
المطلق؛ وهي البادىء التي لا بد منها لوجود هذا العالم. فالاحساسات الجزئية 
تدل على يولي بامعنى المطلق» والجخع” يبي رعسوسات مختلفة يستلزم للكاذة 
وإدارك ما يختلف على المادة من أحؤال افير يسكيرم القول بالزمانة ووجود الأحياء 
يدلنا على وجود النفس؛ ووجودٍ_العفل فيعض آلكائنات الحية وقدرتها على إتقان 
الصّعة يدل على وجود خخالق أ 7ت2ن كب /حنها0. 











- هلا الصدرء هي تيجة رجوع إلى الحالة الطريعية التي كان اضطرليها سيا في ألمي 

(1) يقول الرئزي: أنا لا أسمي فيلسوفا إلا من كان قد علم صناعة الكيمياىء لأله قد استغنى عن 
التكسب من أوساخ الناس» وتنزه عما في أيديهم. وله كتب في الصنمة والدفاع عنها. ولكن 
يوذ من كناب تاريخ حكماء الاملام لظهير الدين الببهقي (مخطوط بدار الكتب المصرية 
ارقم 7535 ص ١‏ - لاغ وهو تثمة صران الحكمة الذي نشر في لاهور, ١701‏ ه) أنه ترك 
الكيمياء واقصرف الطب فأتقنم. 

(5) ذكر ابن أي أصيعة كبا للرازي في هذا العنى. وفكرة الرنزي هذه فكرة جديدة تمارض 
الفلسفة القديمة الوروثة» وهي تشيه ما ذهب إليه ليتر في القرن السابع عشر. 

ما للهند من مقولة» طبعة ليبتزج» 1578 ص 77!. وقد ساعدت المصادر 

نشرت حديئء والتي أشرنا إليهاء على بيان تفصيل مذعب الرازي في هذه القدماء الخمسةة 

فله رأى خاص في الفيرلي» نهي عنده قديمة» وكثنث مرجودة بالفمل قبل أن تتصور بصورة 

الأجسام» وهر يسميها امير المطلقة وله براهين عل قلمها. وعنده أن الأجسام تالف منت 





فقن 


ومع أن الرازي كان يقول بقدم المبادىء الخمسة» فهو يقول بوجود خالق» بل 
عو يقص علينا حكاية الخلو ول للخلوقات نورٌ روحاني خالص بسيط» وهو 
ُ أو الأصل الذي تس غنه. النفونن؟ .وم جواهرٌ روحانية نورانية بسيطة» 
وَيْسَمّى هنا الأصل النوارئي أو الميولي النورانية» أو العام العلوي ر الذي نشأت منه 
الغو بالعقل أو النور الفائض من نور الله . وَيبع النور ظل عقت منه النفوس 
الحيوانية خادمة للنفس الناطقة. 

عل أ أنه قد وُجد منذ وجود التور الروحاي البسيط موجودٌ مُركب» هو الجسمء 
ومن ظلّه تكرت الطبائ الأربع» وهي: الحارٌ والباردُ واليابس والرطب. والأجسام 
العلوية والسفلية كلها مؤّلفة من هذه العناصر الأربعة. وهذا كله موجود منذ الأزل» 
لم يسبقه زمانٌء لأن الله لم يزل خائقا"؟ . 


> أجزاء من الميولي لا تحجزأ ولا مساحة: ومن أجزاء من الخلاء تتوسطهاة والخلاء عنده 
جرهر موجود بالفعل؛ ويعلل الرازي اختلاف كيفيات الأشياء وحركاتها عل أساس رأيه في 
تأليف الأجسام. وللرئزي أيضاً منحيه نيالمكلاة فهر عنده قديم؛ وهر مكان مطلق أو كلمي» 
هر بعثية وعاء يحوى أجسااء ولا فرتفع “وله رارتفع ما فيهه ومكان مضاف أو جزئي» يتملق 
افسكن فها ذا ل يكن الكل لل مم كلك لزه فير زان علو حر ل 
والدحر, وهو قديم ومتحرك غلابي وزتانسخصورء هو الذي يعرف من توهم ب ركات 
الأفلاك. ويجد القارى تتشي مل كله .رتفصيل سبدوث قعالم ومقارنة آراء الرئزي يغيرها 
في كاب الدكتور بينيس الذي ااه ليه 

(1) ولي كتاب أعلام التبوق(ص ٠ه‏ وما بعدهام وزاد المساقرين (11) يان لملة حدوث العا 
عمد ري وهر يخطف عن هذا ايان لاليادئيه الخنسة قديمة وأكن نفس حركنها شهوة 
إلى التجبل في هذا العا ولم تعلم - لجهلها - ما سيلحقها من الوبال إذا هي ات 
ها عجزث عا أرادت» تأمقها لازي على إحداث هذا الال رحة منه وعلمً نه ها إذ 
ذاقت وبال ما اكتسبت عادت إلى عاللها رسكن اضطرليها. وبعد تعلق النفس الميرل أرسل 
الله العقل» ليرقظ النفس من نرمها في هذا الميكل الاناني» وليدفا على السبيل إل عالها 
الحقيقي. والوسيلة إلى خلاص النفس من كدورات للادة هي النظر في الفلسفة؛ ولنفوس تبقى 
في هنا العام السفل حى تخلص ننه كلها بالفلسفة وتمود إلى عاله. عند ذلك يزول هذا 
العام وتعود النفس ولفيول إلى الحالة الأول قتي كانت عليها منذ الأزله ولبرجع القارىم 
إل تفصيل هذا الرأي والإعتراضات التي وجهت إليه في كياب أعلام النبرة ول الصادر التي 
أشرنا إليها. ويون ناصر خسرو (زاد للسافرين ص 194 - )1١58‏ السبب في اختيار الرازي 
ذا الرأي في الخلق» رغية مته في تججب ما يشا عن القول بالخلق بالطيع أو بالاراد» من 
صعويات. 
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ويدل كلام الرازي نفسه دلالة بيه على أنه كان مُنَجُمَا وعنده أن الأجرام 
السماوية مكونة من نفس العناصر التي تتكرّن منها الأجسام الأرضية وأن هذه 
دائماً عرضةٌ لتأثير تلك. 





5 - الدهرية: 

كان الرازي بآرائه هذه ناقدأ مُهاجماً في ناحينين: فهو من جهة يُهاجم التوحيد 
الإسلامي الذي ينكر أن يكون إلى جانب الله شيه قديم كالنفس أو المادة الأول 
أو المكان أو الزمان التي قال بقدمها الرازي. وكان الرازي من جهة أخرى يُهاجم 
مذهب الدهريين الذين لا يرون بخالق للكون. 

وكثيراً ما يذكرٌ المؤلفون المسلمون مذهب الدهرية؛ منكرين له بالطيع الانكار 
الذي يليق بهم كموحّدين» وهو وإن كان يظهر أنه صادف قبولاً عند الكثيرين» 
فإنه لم ينل نصيراً ذا شأن. 

وَيُسْمّى أصحاب الدهر (ب ١‏ فا »“ق؟ريالماديين أو الحسيين أو منكري 
الخالق أو أهل التناسخ أو نحو ذلك مل الأيقاءء /ولنكنا لا نعرف عن آرائهم شيعاً 
أدق من هذ(" ومهما يكن من الأمر فك الدغرين لم يشعروا بحاجة إلى رد كل 








(1) الدهرية نسبة إلى الدهرء وهر الزمان المهلك الذي لا يتاهى. ومن العجيب أن كلا من كلمة. 
«زمانه و «دهره لها في اللغة معنى الاضماف والاناء والاهلاك. وقد جاء في القرآن الكريم 
ذكر الدهر المهلك في أية 14 من سورة 40 (الجائية): «وقالر: ما هي إلا حياتنا الدنياء نموث 
وتيك وما بهلكنا إلا الدحر» رعند بعض المفسرين أن هذه الآبة تتضمن القول بيقاء التوع 
الانساني أو القول بالتامخ. 
وعلى كل حال فالدهر هو الزنان المطلق الذي ييقى: وإن فيت الحرادث. وقد جرى الشعراء 
الجاهليون على استعمال مفهرم شعري مساعد هم في التمير عن مجرى الحرادث الكونية 
وتصرف الأقدار فقالوا: الدحرء الزمانء الليالي الأيابه اللنونه الحدثانه الناي... الخ وكلها 
بمعنى واحد هو القرة غير الشخصية انني تتصرف في الأشياء والنلس. فالفول بالدهر قول بقوة 
مهلكة تتصرف أحيناً تصرفاً غاشما لكتها ليست على كل حال قوة مقدسة ولا إلطيقه وليس 
في عملها حكمة. 
ويظهر أن القرل بالدهر أصبح مع مرور اتزمان في نظر السلمين مساوياً لانكار الألرهية والحياة 
الآخرة أو القول باماديةء مع إنكار الخالق والقول بقدم العالم. وما يلتى نوراً على ذلك قول 
الغزالي في التقذ من الضلال عند كلامه عن أصناف الفلاسفة إن الدهربين «طائفة من الأقدمين- 
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ما في الوجود إلى مبداً واحد خالق مره عن المادة» أما الذين شعروا بهذا فهم 
فلاسفة الاسلام الذين لم يكن لم محيص عن هذا اليد لكي تق فلسفتهم. بعض 
الاتفاق مع عقيدة الاسلام. وم تكن الفلسفةٌ الطبيعية لتصلحٌ لهذا الغرضء» لأنها 
بما يجري في الطبيعة من حوادث متنوعة أو متضادة في الغالب أكثر 
مما كانت تعنى بالبحث عن علة أولى واحدة لهذا العام في جملته. والذي أدرك 
هذا الغرض أُحسنّ مما أدركه غيره هو مذهبُ أرسطو في الثوب الأفلاطوني الجديد» 
لأن هذا المذهب كان يهجه: في نظرياته الالمية المشربة بروح الطريقة المنطقية» إلى 
أن يد كل موجود إلى الوجود الأعلى» أو أن يَشتق الأشياء كلها من مدا قَمالٍ 
أسمى منها جميعا. 

ولكن قبل أن نتقل إلى الكلام عن هذا الاتجاه الفكري الذي بدأ في الظهور 
منل القرن التاسع (الثالث من الهجرة) لا بد لنا من أن نتكلم عن عحاولة لمزج الفلسفة 
الطبيعية بتعاليم الدين على نحو جعل من ذلك ما يُعتبر فلسفة للدين» تلك هي 
اولة إخوان الصفا]. 














- جحدوا الصانع الدير العام القادرء وزعموا أن العام ل يزل موجوداً كذلك بنفسه لا بصاقع» 
ولم يزل الحيوان من انطفة والنطقة من الحيران كذلك كان وكذلك يكون أدل رهزلاء هم 
الزنادقة». أما الشهرستاني (الملل ص 7 من الجزء الثاني طبمة القاهرة 1747 ه على هامش 
الفصل لابن حزم) فهر في إحصائه لأهل الأهواء والنحل القبلين لأهل الديئات يقول عن 
طائفة يسميهم الطبيعيين الدهريين إنهم معطلة لا اعتفاد لهم بشيء ولا يؤمنون با معاد وينكرون 
كل ما وراء انغسوس ولا يخبتون معفولاء وإن كان يقول في موضع آخر (5) إن الطبيعيين 
الدهرين يقولون بلممسوس ويتكرون العقول» على حين أن الفلاسقة الدهرين يقولون بالفسوس 
والعقول ويكرون الحدود والأحكام وأقدم كلام عن الدهرية ما يقوله الجاحظ في كتاب 
الحيوان ( ج ٠7‏ ص ه - + من طبعة القاهرة 1874 ه - 1403 م من أنهم يتكرون الخالق 
والنبرات والبعث ولواب والعقاب بردو كل شيء إلى فعل الأفلاك ولا يعرفون خيراً ولا 
شرا سرى اللذة - راجع مادة دهرية في دائرة المعارف الاسلامية).. 
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الصرايشانى 
اخورئاشفا بمو (00 


١‏ - القرامطة: 

في بلاد الشرق» حيث كان كل دين يكور 00 
الأحزاب السياسية تظهر دائماً في صررة قَرّق دينيةك إن كانت تريد أن يكون لا 
أنصارٌ مطلقاً. 


ومن أصول الدين الاسلامي أنه لا يمر إنسناً على آخرء ولا يي نظام الطوائن 
أ الطبقات الاجتماعية» ولكن للعلم دائياً م/للثروة من أثرء فنشأ عن ذلك أنه 
بدأت توضع مراتب في التقوى ودرجالك العف بقدر ما كانت تسمح بذلك 
الجماعة أو الحزب؛ فتكونت جماعاث عَرَيّهتقالقتا من طبقات متفاوتة» وللمليا 





)١(‏ يسمون أنفسهم إخوان الصفاء وعلان الوقاء وأهلّ المدل ونام الحمدو رهم كا يقرلرته 
عصابة تألفت بالمشرة والصداقة؛ واجتمعت على القنس والطهارة وقتصيحة وذلك بالبصرة. 
في القرن الرليع المجري» وقد وضعرا لأنفسهم مذحب وزعموا أن الشريعة دنست بالجهالات» 
واختلطت بالضلالات» فأرادوا تطهيرها بالفلسفة؛ معتقدين أنه متى اتنظمت الفلسفة البونائية. 
والشريعة العرية» ققد حصل الكمال؛ لذلك ألقوا رسائلهم ففتي سيأتي وصفهاء وكتموا أسماءهم» 
وثرا فها من كل فنملا إنباح ولا كناية: وفيها خرفات وكات وتفيقات وتزيقت» 
وقارئها يمس هذاء ويجد أها تفمش من كل منحب» وتمزج الدين بالفلسفة مزجا غير سائغ» 
فالآيات والأحاديث تمشى بين العبارات القلفية حشول ويستشهد بها في غير موطعهه غير 
أن لحذه الرسائل شأنها الفلسفي من حث تيا عن لمم لذ كيت اب وه لل 
القفين» ولا شأنها التاريخي والأدبي. ار رجع إلى ما كنب عن اخوان الصفا في دائرة لمارف 
الإسلامية وكذلك مقدمة الأستاذ الدكتور 38 حسين» والمرحوم أحمد زكي باشا لرسائل إخعران 
الصفا طيعة مصر 1740 ه - 1918 م. وقد ظهر أخيراً كناب جيد عن إخوان الصف 
للأستاذ عمر الدسرقي» فليرجع إليه القارىء. وقد أشار الغزلي في النقذ إلى قيمة رسائل إخبوان 
الصفا وإلى ما فيها من حشو ومن حق وباطل - المتقذ من الضلال: طبعة القاهرة 7.8 له 
ص كلاقك 





تفل 


من هذه الطبقات أو ما دوتها عقيدةٌ ميري كثيرٌ منها مُق من الفلسفة الطبيعية 
عند أصحاب المذهب الفيثاغوري الجديد. 

وكانت هذه الجماعات ترمي إلى التغلب والوصول إلى السلطة السياسية؛ وف 
سبيل هذه الغاية لم تجد حرجاً من التذرُع بجميع الرسائل. وصار أعضاؤها يُولون 
القرآن لخاميّتهم تأويلاً مجازياً. نعمء لقد كنوا يرون هذه الحكمة السرّية إلى 
أنبياء من وردت أسماؤهم في التوراة أو في القرأن» ولكن وراءها في الحقيقة أشخاص 
الفلاسفة الوثنين. 

وقد انقلبت الفلسفة على أيدي هؤلاء للؤسسين للجمعيات السرية إلى أحلام 
سياسية» وكان بعض المفكرين النظرين يرون أن التجرمٌ والكواكب ذات تفوس 
وعقول علياء وأن هذه تتجسد في أدميين لتديير السياسة العملية الدنيوية» فكانوا 
ينادون أن مساعدة هذه العقول على إقامة دولة العدل على هذه الأرض من الواجبات 
الدينية. وأحسن ما نستطيع أن تقولة”لي وصف هذه الجماعات التي كانت تشتغل 
بذلك هو أنها تشبه الجماعابث التي نك حتى عهد مبادىء سنت سيمون!؟ 





(1) سنت سيمون 00و51 )ةع كشراعي ,فرنسي ولد ياريس عام 17٠١‏ وترقى بها عام 
© وهو مس الاشترآكية اترنيتة ولرازه الأسلسية هي عبارة عن معارضة للثورة 
الفرنسية ولنزعة نابليون الحربية. كان سنت سيمرن بريد أن يكون رؤساء الصناعة هم السبطرين 
على المججمع؛ وأن يخرج التوجيه الروحي للمجتع من يد الكئيسة إلى يد رجال العلم وأن تفق 
الجماعة على إنغاء الحرب وعلى التظيم للممل المتج على أبدي أكفاء الرجال؛ وقد مث مسألة 
الفقراء» وعنده أن الجماعة يجب أن تسعى كلها إلى تمسين حال الطيقة الفقيرة من الوجهئين 
الخلقية والجسمية» وأن تنظم تفسها على الطريقة الثل لتحقيق هذه الغاية. 
وجاء بعد سنت سيمون أتباعه» فنشررا مبادئه وصار لهم أنصارة فألفرا جمعية ذات طبقات 
ثلاث» وهي أثبه بأسرة واحدة تعيش من مصدر واحد ركان لا شارة خاصة. دعت هذه 
الجمعية إلى إلغاء. الوراثة» وإلى ضم كل أدرات انصناعة وإسناد إدرانها للجماعة؛ ميث تصبح 
هذه هي الالكة» تمهد لطرائف ومرظفين بإدارة أملاكها: وهم يصرون على حقوق الجدلرة 
والإستحقاق: فيريدون مثلاً أن يسند لكل فرد من العمال ما يناسب كفاءته» وأن يكاناً بمقدار 
عمله؛ ونظرجهم في الحكومة هي أن تكون ضربا من الأرستقراطية الروحية لو العلميق وقد 
نادوا يتحر المرأة وساواتها بالرجل مساولة مطلقة؛ والرجل والرة هنا والشخص الاججتماعي» 
وتربطهما صلة القيام بواجب الدين والدولة والأسرة. وهم يحترمون قاثون الزواج المسيحيء 
وقد قضى على حركتهم حوإلى عام 1835. 


يفنا 


وما إليها من ظواهر القرن الناسع عشرهء تألْف عادة في البلاد التي مسي فيها على 
حرية الفكر. 

كان عبد الله بين ميمون» رئيس فرقة القرامطة”©, مؤسساً الحركة من هذا الطراز 
في التصف الثاني من القرن الناسع (الثالث الفجري). كان فارسي الأصل» ركان 
يشتغل بمعالجة العيون» وتدرّب على مذهب الفلاسفة الطبيعيين» واستطاع” أن 
لف عن أهل لبك وين الزقدقة» وأا بجمل متهم حريا بعل عل إسقاط 
الدولة العباسية. وكان يحنال في اجتذاب البعض بإظهار الشعوذة والسحر والتخريق" 
وفي اجتذاب البعض الآخر بإظهار اتزهد والعبادة ومعرفة الفلسفة؛ وكان علمه 
أبيض اللونه لأنه كان يزعم أن دينه دين النور الخالص الذي سسَمْرُج النفوس إليه 
بعد مطافها عل هذه الأرض. وكان يدعو إلى احتقار الجسد والاستهانة بالماديات 
وإل إشتراك جميع أعضاء الجمعية التاعين» في الخيرات» وإلى التضحية بالنفس 
في سبيل الجماعة» وإلى أن يكون الانسان مواليا لرئيسه مطيعاً له حتى الموت» لأن 
الجماعة التي ألفها كانت علبقات بعضها فرق يعم مما يقضي بالطاعة والتضحية. 

ومراتب الوجود عند هذه الجماعة عي :اللة“فالمقل فالنفس فلمكان فالزمان» 
وطبقاً لهذء المرانب كانوا يتخيلون أن الالح لافج في الكون فحسب. 
بل يتجلى أيضاً في نظام جماعتهم النفاوتة المراتب. 


وات اخوان الصفا ودائرة معارفهم الفلسفية (رسائلهسم): 
وكانت الراك الكبرى لنشاط القرامطة في البصرة والكوفة» ونجد في البصرة 








(1 هر عبد الله بن ميمون التتداح التوفي (حوالي عام!*ه) روه يسمى لا شاكر مب ون بن 
ديصلاه صاحب كتاب اليزاذ في نصرة الزندقة؟ رأصله من بلدة قرب الأهوازة وسمى عيدظه 
بالتداح الأنه كان يعالج الميوت ويقدحهاء ا ومن أتباعه مدان قرمط وححمد بن الحسين. وقد 
أحدث القرامطة قلائل وفنا في نواح متعددة. راجع ما كب عن عبد الله بن ميموث في دائرة 
العارف الاسلاميه وكذلك ما كتب عن القرامطة أترى نشأتهم وتشارهم وارايهم. * للر 
فهرس إن النديم ص 187 - 188 والكامل لابن الأثير ج 4 ص 1١‏ - 58) طبعة تور 
تبرج لينن 5كما 

(1) كان يخبر بالأحداث الكائئة في البلاد الشاسعة مستعيناً بطيرر يطلقها أعواقه منهاء فيخبر من 
حضي فَيَموْهُ ذلك عليهمء إلى غير ذلك من أفواع السحر والنار نجاشد 


قن 


في النصف الثاني من القرن العاشر امبلادي (الرابع من الهجرة)» جماعة صغيرة من 
الرجال» تتكوّن من أربع طبقاتء على أننا لا نعرف على وجه اليقين ميلع نجاح 
هؤلاء الاخوان في تحقيق الل الأعلى الذي كانوا يرمون إليه من تقسيم جماعتهم.. 
والطبقة الأول متهم اشبان يترواح عمرّهم بين خمسة عشر وثلاثين» تنشا نفوسهم 
على الفطرة؛ رفرا لأنهيم تلاميذ فواجب عليهم أن ينقادوا لاساتذتهم اتقياداً تاماً. 
أما الطبقة الثانية فرجالٌ بين الثلاثين والأربعين» تفتح لهم أبواب الحكمة الدنيويةه 
ويتلقرن معرفة بالأشياء بطريق الرمز. والطيقة الثالثة أفراد سنهم بين الأربعين 
والخمسينء » وهم يعرفون الناموس الألمي معرفة كاملة مطايقة لدرجتهم؛ وهذه هي 
حتى إذا نيّف الرجل على الخمسين ارتقى إلى الطبقة العلياء وصار 
يشهد الأشياء على ما هي علي كالملائكة المقرّين وفي هذا المقام يكون 
فوق الطبيعة والشريعة والناموس2"7 

وقد انتهى إلينا عن هذه العصمة:من الاخوان رسائل هي أشبه أن تكون دالرة 
معارف شاملة لعلوم ذلك المِفب وميم بجسب الاخوان تقدمهم في المعرفة. وهي 
تتألف من إحدى وخمسين إسالة(ريد كانت في الأصل خمسين)!© مخلفة في 
نوع موضوعاتها ومصادرغاة تحبر أن الذينه,اشتركرا في تليفها أو جمعها لم 
ينجحوا في إيرازها منسجمة انسجااً تاماً. وبالاجمال قفي دائرة المعارف هاته 
غنوسطية مأخوذة من مختلف الذاهب؛ وهي تقوم على دعائم مستمدة من الملم 
الطبيعي» وها من وراء هذا أغراض سياسية.. 









يدك إخوان الصفا بيان فلسفتهم بالنظر في الرياضيات نظراً مملوءاً بالنلاعب 
بالأعداد والحروف؟ ربعد أن يتقلوا إلى المنلق والطبيعيات» رادين كل شيء إل 
النفس وما لها من قوى» يمضون في بيانهم حتى ينتهوا أخيراً إلى الاقتراب من 
معرفة الله على نمط صوفٍ خفي مشرب بروح سحرية. وجملة القول في أرائهم 
أنها تبدو مذهب جماعة مضطهدة» تطل النزاعات السياسية منه يين حين وأخرء 


رم الرسائل ج 4 ص 1159 - 19١‏ طبعة مصر 144 ه - 1504 م 
(9) خخمسون منها في خبمسين نوعاً من الحكمة» والحادية واللخمسون جامعة لأنواع المقالات عل 
طريق الاختصار والايجاز. 


1 


ونرى من خلاله بعض ما عاناه أصحاب هذه الرسائل من آلامء وما قاموا به من 
كفاح» ومالستهدفوا له هم وأسلافهم من جورة ونتبين منه كان يختلج في نفوسهم 

من أملء وما نادوا به من تساح وصبرء وهم يلتمسون في هذه الفلسفة الروحية 
سلوى لنفوسهم» أو خلاصاً وتطهيراً لاك وهذه الفلسفة هي دينهم. 

وهم ينادون بأن يكون وقد منهم مخلصاً حتى اموت إذ أن ملاقاة اموت 
كٍِ سبيل صلاح الاخوان هي عندهم الجهاد الصحيح؛ كانوا يرُولون الحج إلى مكة 
بأنه مث ضريه الله لطوف الانسان على هذه الأرض”"2, فأوجبوا على الإنسان أن 
يساعد أخاه في هذه الحياة يكل ما يءّ يْسع له هده فيجب على ذي الال أن يجمل 
لفثير حجنا من ماله وعل في الملم أن 4 م أخاه الجاهل؛ غير أن العلم - ك1 
نراه في رسائل الاخبوان - حبس على خاصة المستصرين من أفراد الطيقة العليا. 

ويظهر أن إخوان الصفا في البصرة» وفرع جماعتهم في بغداف كانوا يَحْيَرْنَ 
حياة هادئة؛ ورهما كانت نسبة إخحوان الصفا إلى القرامطة شبهة بنسبة أصحاب 
التعميد الفادئين إلى أنبا«ملك صهيونء الْذيئرثاروا وأحدثوا حروبء ودعوا إلى 
إعادة التعميد9. 





(0 سائل ج راص وكا 
(5) جرت عادة امسيحينء واليهرد من قبلهم» على تعميد من بدخل في دينهم» أي غمره في لماء» 
لتطهيره من دنس الرثية وليكون ذلك إشارة إلى غفران ذنوبه» وشرطاً في اعباره من جملة 
المسيحيين. وني أواخر القرن الثاني من ميلاد سبدنا عيسى عليه الصلاة وقسلام ظهر تعميد 
الأطفال ربقى كالشاذ في القرون اثالية وكان البعض ير التعميد حتى يقطع شوظاً من 
حياته» ثم يممّد بعد ذلك نحر ذنربه. ونا جاء القديس أوغسطين كان أثر التعميد في نظره حو 
لزب لي ارنيها انسلا له وكذلك عر امخطفة الوروة من خطية ادم الأول عليه 
السلا ولو ماث الطفل من غير أن يعمد كانت الخطيعة الني ورثها عن أيه الأول كانية في 
منعه من دخول ملكة السماءء لذلك يجب تعميد الطقل مر الخطيئة الأولى. ثم جاء موثمر 
فقرى نظرية الخطيعة الأول بتقريره أن خطيئة آدم تتفل بالرراثة إلى جميع أنالهه ولا 
يزيلها إلا بالعسيدء ثم جاء عصر الإصلاح فلم يدكر كبار المصلحين مثل لوثر وزوتجلي تعميد 
الأطفال» ركان إصلاحهم في جملته رزياً غير عنيف؛ ولكن ظهر إلى جاب هلام الصلحين 
امعتدلين حزب متطرف اعتبروا لوثر وزونجلي أنصاف مصلحينء هدمرا البيت القديم ولم ينوا 
مكانه. وقد يكس هررلاء اللتطرفون من إصلاح الكنيسة القديمة» فأرادوا أن ينوا من جديد عل 
أساس #تفسير الحرثي للتصوص القدسة؛ ومن غير لمتعانة بالدولة ولا بغيرها من النظمت 





كن 


وقد ذكر لنا التأخرون أن من إخوان الصفا الذين اشتركوا في تأليف دائرة 
معارفهم: أبا سليمان عحمد بن معشر البستي المعروف بالمقدسي» وأا الحسن علي 
بن هارون الزبحانيء ومحمد بن أحمد التهر جوريء والعوفي» وزيد بن رفاعة"©؟ 
وفي أيام ظهور هؤلاء الاخوان كانت الخلافة العباسية قد اضطرت أن تتزل نزولا 
تامأ عن سلطتها السياسية لأسرة بني بويه الشيعية في النصف الأول من القرن الرايع 
الفجري؛ وربما كان هذا الأمر مناسباً لظهور دائرة معارف تجمع ين مذاهب 
الشيعة والمعتزلة» وبين ثمرات الفلسفة» وتؤلّف منها جميماً مذهباً يناسب العامة 


- نزعة. التلفيق20 
ويعترف إخوان الصفا أنفسُهم بما في مذهبهم من تلفيق» أعتي الاقتباس من 





الوجودة وبالجملة أرادوا «أن يصلحوا علم الصلحين» وكان من أآرائهم أنهم طمنوا في 
صحة تعميد الأطفال» وقائرا إن التعميد لا يجوز إلا للكبار» نطاليرا بإعادة التعميده ولذلك 
سوا أصحاب التعميد الجديد (عدق»مف/71 أر بالنجليزية عاعنامطمصم ) وقد كرههم 
الصلحون المحدلون وردرا علبهم ترا رهم آراء في علاقة الكتيسة بالدولة وفي الدين 
والسياسة» فنادوا بالمساراة المطلقة بيعي الإمتلكات» وقاموا بثوراث وحروب واستولوا على 
بمض البلاد في ألئيا. ولا أن حر كتهم_الثؤرية بر وكهرلت :اد ططهم,8 الذي عرف في التاريخ 
باسم «علنعا 6ه «ؤملو أعلن ره ليق دارد, وانخذ لنفسه حقرق الملك والسلطة الطلقةه 
ولقب «ملك صهيون» ولاصََطَلت:افزتجي.هوأباح تعد الزوجات. وهم آراء في المسيح» 
فهم متهمون بإفكار التجسد» ولهم اراء في واجيات اللمن إزاء الدولة وف تقرير حرمان المذنيين 
ومقاطعتهم؛ وهزلاء الخطرفون في حزب الاصلاح: بما أحدثوا من حروب وثورات» بالنسبة 
لكبار الصلحين المندلين يشبهرن الفرشطة بفتهم وحروبهم بالنسبة لاخوان المنفا الطادئين. 
وأرجر أن يكرن في هذا ما يرضح القارنة التي أرادها املف انظر ملدتي عاططاتوهة و 
عاءةاجدطحدم في دائرة المعارف البريطانية, وفي دائرة معارف الدين والأخلاق. 

(1) وني كتاب نزهة الأرواح وروضة الأفراح للشهرزوري (مصور بمكتبة الجامعة ‏ ص 1095 
وكتاب تاريخ حكماء الإملام (هر تثمة صوان الحكمة الذي طبع في لاهرر 1801 ها ) 
للبيهقي (مخطرط بدار الكتب المصرية مى )١٠١‏ تذكر الأسماء مخخلفة عن هذا قليلاء ريقال 
في هذين الكتلين إن ألفاظ رسائل إخوان الصفا هي للمقدسي. ويرّخذ مما يحكيه القفطى عن 
الاخوان في تاريخ الحكماء أن زيد بن رفاعة صحب الإخوان وأخذ عنهم. 

(؟) جاء ف القامرس اغيط: لفق الثرب يلفقه ضم شقة إلى أخرى» فحاطهما؛ واللفق أحد لفقى 
املاءة» ونلافقوا أي نلاءمت أمورهم. ورغما عن المنى الجاري لكلمة التلفيق فإني قد استعماتها 
هنا مستنداً لما جاء في القامرس» في معنى الأخذ من مختاق المذاهبء وهر ما يعير عنه 
بكلمة مج عزة 182066 





مختلف المذاهب”؛ فهم بريدون أن يجمعوا حِكمة جميع الأم والديقات؛ 
وأنيائممز فوح وإراهيم وسقراط وأفلاطون» وزرحلات ت وعيسى» ومحمد وعلي» 
وهم يُجلّون سقراط وعيسى وحواربيه» © يجلون أبناء عليء ويعدونهم شهداء 
عطيرين» استشهدوا في سبيل عقيدتهم القائمة على العقل. وهم يرون أن ظاهر 
الشريعة إنما يُصلح للعامةه فهو دواء للتفوس المريضة الضعيفة؛ أما العقول القوية 
فغذاوُها الحكمة العميقة المستمدة من الفلسفة©. 

والجسم غايته اللوتء ومعنى اموت عندهم هو بعمث لروح الإنسان» التحيا 
الحياة الروحية الخالصة9©؛ وذلك في حت الأشخاص الذين نبههم النظر الفلسفي 
ليان حياتهم الأرضية من نوم الجهالة» وأيقظهم من رقدة وهم يؤكدون 
هذا تأكيداً مكرراً بأساطير وخعرافات مأخوذة عن متأخري اليونان» وعن اليهود 
والتصارى: أو عن مذاهب الفرس وأفنود. 





وقد اعتبر الاخوان كل شيء من الأخيلمر لز الفانية في هذا العالم رمزاً لشيء 
آخر في عالم آخرء وحاولوا أن يقيموااعلق-أنقاضن-الدين التقليدي الموروث والآراء 
الساذجة فلسفة روحية توي معارقب لأتكاية وجهودها/يقدر ما وصل إليه علئهم. 
والغرض الذي كانوا يرمون إليه من التفلسف هو أن تتشبه النفس بالاله بحسب 
الطاقة.. الانسانية. 





وقد أخفى إخوانُ الصفا آراءهم الانتقادية في رسائلهم بعض الاخفا وذلك 
الأسباب غنيّة عن البيان» غير أن حملتهم على المجتمع وعلى الأديان الموروثة تتجلى 
من غير أدنى احتياط في رسالة الحيوان والانسان» وفيها ألبسوا آراءهم ثوب رمزيء 
فقالوا على ألسنة الحيوان ما لو خرج من فم إنسان لأثار حوله الشكوك. 


(1) يقول إخوان الصفا: «ربالجملة ينبغي لاخوائنا أيدهم الله تمالى ألا يعادوا علماً من العلوم؛ أو 
يهجروا ككلاً من الكتب ولا يتعصيوا على متب من المذاهب» لأن رأينا ومذهينا يستغرق 
المذامب كلها ويجمع العلوم كلهاء (رسائل ج 4 ص 0908 0 

(1) انظر الرسالة الثاني والأربعين في الآراء والديقات ج 4 ص 45. وانظر أخيار الدكماء للقفطى 
اص 7 طبعة مصر سنة 1775 ها 

رسائل ج 7 صن 4م كم 585 


4 - العلم: 

ولا كان إخوان الصفا قد قبسوا من كل المذاهب» وعرضوا فلسفتهم من غير 
مراعاة منهج جيّد في تقسيمهاء فمن العسير أن نبيّن لها صورة شاملة منّسقة الأجزاء. 
وأا ما كا فلا نجد بدا من أن تعرض أهم ما في فلسفتهم من أرلى وإن كانت 
أجزاء هذا العرض مفككة في بعض الأحيان» وأن نبسطها في نسق29, 

يقسنم إخوان الصفا في رسائلهم ميدان النشاط العقلى إل: العلوم والصناعات» 
والعلم هو صورة المعلوم في نفس العام" أو هو ضرب من الوجود» أسمى وألطف 
وأدنى إلى الوجود المعقول من ا المادية المتحقّقة في الخارج؛ أما الصناعة فهي 
إخراج الصانع الصورة التي في فكره ووضمُها في الميول. 


ولعلم موجوة بلقو في تفس التعلم؛ وهو لا يصير علماً بالفعل إلا بتر المعلم 
وإرشاده؛ وأنفس العلماء علأمة بلفل/؟. ولكن من أن أتى العم للمعلم الأؤل؟ 
يذكر إخوان الصفا رأى الفلابثة 0 يتكبون إلى أن العليم يستخرج الملمّ برؤته 
وفكره؛ وبذكرون رأى امتكلمإن الذين<تقولون بأنه يأعذه عن لوحي" أما رأبهم 
هم فهر أن للعلم طق أو وسائلمتخطفةو.ويا. كات النفس في المرتبة الوسطى بين عالم 
الأجسام وعالم العقول» صار علم الأنسان بالمعلومات من ثلاث طرق”». فبطريق 
الحواس تعرف النفوس' ما هو أخسُ من جوهرها؛ وبطريق البرهان تعرف ما هو أعلي 
منها وأشرة ام هي تعرف ذاتها وجوهرها بالتأمل العقلي» أو إدراكها إدراكا مب 1 

ومعرفة النفس لذاتها أوثق وا المعرفة وافضلها. وإذ حاول الانسان أن يذنعب 
ف المعرفة إلى ما وراء ذلك ألفى نفسه مقيّداً من وجوه شتى) وهذا يجب على 
الانسان ألا يتفلسف دفعةٌ واحدة بأن يبحث في مسائل من قبيل حدوث العالم أو 













(1) ولا بد لمن بريد أن يغهم كل ما سيقال عن فلسفة إخران الصفا من قرلءة رسائلهم؛ وقد 
حاولت» بقدر استطاعتيء أن أعين القارىء بإشارتي إلى ما يساعد على فهم كلام المؤلف» من 
تلك الرسائل. 

رسال ج حاص موك وذ لا 

00١‏ تفن الصدر. 

(4) رسائل ج ١‏ ص 050. 

(ه) رسائل ج؟ ص إصى رمع امع 


لين 





يديا بل يجب عليه أن يمتحن قواه فيما هو أسهل من ذلك. والنفس لا تستطيع 
الارتقاء في مدارج معرفة الله معرفة بريئة من الشوائب إلا بالزهد والانصراف عن 
الدنيا وبالأعمال الصالحة. 
ه - الرياضيات: 

وبعد أن يتلقى المتعلم علوم اللسان والشعر والتاريخ» وهي علوم ليست من 
علوم الدين» وبعد أن يتلقى أيضاً علوم الدين ومذاهب الكلام» يجب عليه أن 
يشرع في دراسة الفلسفة ميتدثاً بعلوم الرياضيات. وهنا نجد إخوان الصفا يعالجون 
كل شيء على طريقة الحنود وأصحاب المذهب الفيثاغوري الجديد؛ فيتلاعيون 
بالأعداد بل بالحروف الهجائية تلاعياً استفادوا فائدة خاصة من أنهم 
وجدوا عدد حروف الحجاء العربية ثمانية وعشرين حرق أي 4 يالل وبدل 
أن يسيروا في دراستهم للأشياء على أساس الواقع المشاهدء: فإنهم أطلقوا لخيالهم 
العنان في جميع العلوم» طبقاً لقياسات لغوية ولعلاقات يين الأعداد. 

وهمء في علم الحساب» لا يحون ”التي من حيث هره وإنما يحثون في 
دلالته وخصائصه؛ وكذلك لا يحاولونا أَفيضركمحن الأشياء تعبيراً رياضياً عدديأء 
بل هم يعللون الأشياء بما يتفق مع نظام الأجداف وعلمٌ المدد عندهم علم إلمي» 
الهو لشف من العلم بالحسوساتَ» لأ اخصوسات_إنيل كوّنت على مثال الأعداد 
والبدا ١‏ اطق لكل وجود مادي أو ذهني هو الواحد؛ ولذلك فعلم العدد قوامٌ لكل 
فلسقة في أوها ووسطها وآخرها. 

أما المندسة» بأشكاها المنظورة بالعين» فهي مجرد وسيلة تسهّل فهم الفلسفة 
على البتدينر والحساب وحده هو العلم العقلي الصحيح. ولكن اهندسة أيضاً منها 
هندسة سي موضوعها الخطوط والسطوح؛ ومنها هندسة عقلية”©» موضوعها 
بعاد الأشياء من طول وعرض وعمق والغاية المقصودة من الحساب وافندسة هي 
إرشادٌُ النفوس والتهدي بها من المحسوسات إلى المعقرلات. 














(1) لاغعران الصفا في قدم العالم رأى خاص: «قإن كان المرئد بالقدم أنه قد أتى عليه زمان طريل 
فالقول صحيح؛ وإن كان الراد أنه لم يزل ثبت العين عل ما هو عليه الآن فلاءة لأن المالم 
متقيرء ففيه الكون والقاد, والأجسام الفلكية دائمة الحركة والتقلة. رسائل ج ١‏ ص 8ه5. 

م جاص عةدمى 

الل ج عله 





لضن 






ا أولاً إلى النظر في الكواكب. وهناء في التجيم» نجد 
ِقةّ في الخيال» وقد يناقض بعضها بعضاء وما يكون لنا 
أن تعظر شبئاً غير هذا فهم يعتقدون في كل ما يقرررون أن النجوم تتبىء بالمستقيل» 
بل يعتقدون أنها ُحدثء أو توثر نأثيرً مباشراً في كل ما يقع تحت فلك القمر. وسعادات” 
الكائنات ومناحِسُها يأتيان كلاهماء في نظرهي من النجوم؛ فامشترى والزهرة والشمس 
تجري بالسعدء وزحل والريخ والقمر تجري بالنحس؛ وأما عطارد فمُثْتر 
السعادة والحُوسَةٌ معا'", وهو الذي يهب الانسان العلمَ والمعرفة خيرّها وشرها. 

ولكل_كركب من الكواكب ناحية إخاصة سس نبهاء ولانسان إن لم تُعاجله 
المي يتعرّض لتأثير الأجرام السماوية كلهاء واحداً واحد فالقمرٌ يساعدٌ الجسد 
على النموّ والزيادة» وعطارد يُنَمّي العقل؛ ثم يقع الانسان بعد ذلك تحت تأثير 
الزهرة؛ والشمس تهبه نعمة البنين والمال والرياسة والرفمة» والمريخ يعطيه الشجاعة 
والأئفة والعزة؛ وبعد ذلك يتأهب بإرئباد المشتري للرحيل إلى حياته الآخرة» وذلك 
بالعبادة» ثم يصل إلى الكون والزاجة تيك رتأثير زحل. ولكن أكثر الناس لا تطول 
أعمارهمء أو هم لا يكونون ف آلآ تَهيّء هم استكمال الفضائل الطبيعية في غير 
اضطراب. ولذلك فإن الله. يلطف بَهَمْ وبيعث إليهم الأنبياء؛ فإن عملوا يما رسموا 
لهم استطاعوا في الزمن القصيد أنيسَتْكمَلرا“قضَائلَ نفرسهمء وإن كنوا قصيري 
الأعمار أو كانت ظروف حياتهم غير ملائمة9». 








5 - النطق: 

والمنطق» عند إخوان الصفاء وثيق النسب مع الرياضيات» فكما أن الرياضيات 
تساعدنا على التهدّي من المحسوسات إلى المعقولات» فالمنطق في مكان وسط بين 
العلم الطبيعي والعلم الالمي؛ ذلك أن العلم الطبيعي ببحث في الأجسام وعلم 
الالحيات ببحث في الصور المفارقة”©, أُما النطق فهو بيحث ف المعاني العقلية لهذه» 
كا يبحث عن تصور النفس لتلك. على أن المنطق دون الرياضيات في شأنه وفي 
0١‏ نئل ج نص تداج ؟ ص 06 اج ؟ ص الاك اج 1 ص انكلم 


(5) رسائل ج ١‏ ص 5497. 
5 سال ج حص .6 


موضوعه؛ لأن موضوع الرياضيات ليس ققط شيئاً متوسطاً ين امحسوس والمعقول» 
بل هو جوهر الوجود كله. على حين أن للنطق يظل مقصوراً قصرً تاماً على الصور 
الذهنية الحردّدة بين المحسوس والمعقول. والأشياء نموذجها الأعدانٌ أما الصور 
والمعائي فنموذجها الأشياء المحسوسة. 

ومنطق إخوان الصفا يينى على مقدمة فرفوريوس وعلى المقولات. فكتاب العبارة» 
وأنالوطيقا لأرسطو. وليس فيه إلا قليلٌ من الابتكار أو هو لو من الابتكار جملة. 

ولاكال التقابل أضاف إخوانٌ الصفا إلى الألفاظ الخمسة التي عند فرفوريوس 
الفظاً سادساء هو «الشخصء؛ ومن هله الألفاظ الستة عندهم ثلائة تدل على 
الأعبان وهي: الجنسٌ والنوحٌ والشخص؛ وثلاثةٌ تدل على المعلني وهي: الفصل 
والخاصةٌ والعرض 9" 

والمقولات العشر أسماء أجناسء أوا الجوهُ والنسعةٌ الأخرى أعراض له(" ثم 
يُكمل الاخوانُ نظام المفهومات والمعاني الكلية عندهم باستعمال التقسيم إلى أنواع. 

على أنه يوجد إل جانب التقسيط متلطيع أمتللقية أخرى» هي التحليل والح 
والبرمان أما التحليل فهو منهج البتدفي:_لأنةحيمين على معرفة الأمور الجزلية؟ 
وأما الح والبرهان فهما أدق وَالَلق#وكاشفان. للأشياء المعقولة: فبالحد تُثرف 
حقيقةٌ الأنواع» وبالبرهان تُعرف حقيقة الأجناس7©. 

والحواس تُعرفنا الوجود المادي للأشياء المحسوسة» أما حقيقة الأشياء لمادية 
وماهيتها فتصل إليها بالروة والتفكير. وامعرفةٌ التي نصل إليها من طريق الحواس 
قليلة» ونسبتها ا يتتج عنها من المعقولات كنسبة حروف أفجاء لا تركب عنها 
من الأسماء”», والأحكام التي يستخرجها العقل الانسافي من هذه المادىء العقلية 
هي أسمى أنواح المعرفة» وهي معرفة استنباطية يحصّلها العقل بنفسه أو هو يكتسيهاء 
وتفترق عن المعرفة التي تُسْتمَدُ من الفطرة أو من الوحي الألمي. 
(1) تس المصدر اج ١‏ ص 25173 
(0) تقس اللصدر اج ١‏ اص 597 
)تقس للصبر اج ١‏ صن ١ل‏ صن 519 - 2544 
9 سعل ج داص 6ك 
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- الله والعامد 

والعالم كله صادر عن الله؛ الموجود الأعظم, المنرّه عن المشخّصات وعن 
الأضداد حتى عن التضادٌ بين الجسماني والروحيء وذلك بطريق الصدور. وإذا 
عبر إخوان الصفا أحياناً بالق فذلك مسايرة لأسلوب أهل الكلام في تعبيرهم, 
ومراتب الصدور هي": )١(‏ العقل الفمّال (دم» (5) العقل المنفمل أو النفس 
الكليّة () الميول الأول» (4) الطبيعة الفاعلة, وهي قرة من قرى النفس الكليةه 
(5) الجسم المطلق السمى الميول لثاتية. (5) عام الأفلاك عناصرٌ العا 
السفلي» (8) المعادن والبات والحيوان المكوّئة من هذه العناصر. وهذه ماهياث 
مان وهي والله » النات المطلقة التي هي في كل شيء ومع كل شيءء تكمل 
مجموعة الماهيات الأولى » التي توازي الأعداد التسعة. 


والعقل والنفس والميولى الأولى والطبيعة جواهرٌ بسيطة؛ أما عند الجسم فييدىة 
عل الركيّات. وكل شيء في هذل “لع إما أن يكون هيولى أو صورة» جرهمراً أو 
عرضاً» والجواهر الأول 5 المإرليوالصوْرة/ والأعراض الأولى هي المكانُ والحركة 
والزمان ويمكن أن نضيف إليا0 ]نايتا /مذهب إخران الصفاء الصوت والضوء. 


والغيول واحدة» وإنما تحتلف بالف ما يحل فيها من الصور"») ويسمّى 
الجوهرٌ أيضاً الصورة المادية المقرّمَ والعرض يُسمّى الصورة العقلية المنمّمة9©. 
ولا نجد عند إخوان الصفا كلاماً واضحاً في هذه السائلء وعل كل حال فالجوهرية 
تقس ف لكي دون الجزئي والصورةٌ مقدّمة على افيول» وكأنما الصورة 
الججومرية. ليق يقن من كل اشتغال بالمادة» فهي تسري» 5 تشاءء متنقلة خلال 
عالم المادة الأدنى؛ وليس هناك ما يدل على وجود أية علاقة في الجوهر بين الميولى 
والصورة» فهما منفصلتان» لا في الذهن فقط بل في الخارج أيضاً. 

ويستطيع القارى+ أن يكوّن لنفسه مما تقدم فكرةٌ عن تاريخ الطبيعة» كا رآه إخوان 
0 سائل ج حاص م وى 
0 ررمائل ج اص 524 
م رسائل ج ؟ ص ككءاج لاص كلك 

1 





الصفاء وقد مثّلهم بعض الباحثين بأنهم داروينبو القرن العاشر الميلادي”",, ولا شيع 
بعد عن الصواب من هذا الرأي. نعم» كانوا يذهبون إلى أن عوالم الطبيعة تؤلف سلسلة 
تصاعدية متصلة الحلقات؛ غير أن العلاقة يين هذه العوام ‏ على التركيب الجسمي 
لكل أعالل بل مي تتعين بحسب الصورة الداخلية أو نفس الجوهر. والصورة تسري 
سَرّيناً خفياً من أدنى الموجودات إلى أعلاهاء ومن أعلاها إلى أدناهاء ولكن ذلك لا 
يكون بحسب قوانين داخلية للنشوءء ك1 أن الصورة لا تتكيف أثناء انتقالها يما يلتم مع 
الظروف الخارجية؛ بل هي تسري طبقاً لتأثيرات الكواكب» وسريقّهاء في الانسان 
على الخصوص» يتوقف على سلوكه العملي والنظري. أما وضع تاريخ للتطور بالعنى 
الحديث لهذه الكلمة فقد كان بعيداً كل البعد عن ذهن إخوان الصفاء فهم يصرحون 
ف غير لسن أن الفرس والفيل 0 بالانسان من القرد» وإن كان جسم القرد اقرب 
شبهاً بإلانسان من جسم الفرس أو الفيل. والحت أن الجسد في مذهب إخوان الصفا 
قليل الشأن جد وموت الجسد عندهم ولد للروح؛ والروح وحدها هي الماهية 
الفمالة» وهي تخلق الجسد لنفسها. 
م - النفس الانسائية: 

نرى مما تقدم أن آراء إخوان دكي :/نظييتبةتكاة تتحول تماماً إلى مباحث 
نفسية؛ ولتجعل كلامنا مقصوراً على النفس الانسانية. 

هي تقع في الرتبة الوء بين الموجودات؛ وك أن العام إنسانٌ كبير فالانسان 
عل صتين : ا 

والنفس الانسانية فيض صادرٌ عن النفس الكلية» أو نفس العال؛ ونفوس أفراد 
الانسان تؤلفر جوهراً يمكن أن نسميه الانسانً للطلق أو النفس الانسانية. ونفس 
الإنسان عائصة في بحر بر الهيولى» ولا بد ها من أن تصبر عقلاً بلتدريج وللنفس قرى 
على يلوخ هذه الغاية» وأفضلها القوى النظرية المفكرة لأنها تؤدي 
إلى المعرفة» والمعرفةٌ لباب حياة النفس. 

ونفس الطفل في أول أمرها كصحيفة بيضاء لم ينف عليها شيء؟ وكل ما 
تحمله إليها الحواس الخمس تتناوله القوة المتشيّلة وتجمعه ومجرى هذه القوة مقدّم 


















(1) لمله يشير إلى العلامة دخريصيء فله بحث في هذا الوضوع عنوقه: الدروينية في الفرن الملشر 
والتفيع عشر: .1878 ماك فصاعطدة 2006 فح 3 صن كسد مة عوط :املاط :15 


317 





الدماغ؛ ثم تدفعه إلى القوة المفكرة - ومسكتها وَسّط الدماغ - ن 
بعض» وتعرف البق من الباطط ؛ ثم تؤديهه إلى الحافظة) التي ا 2 ر لماه 
والقوة الناطقة تعبّر عما في النفس بالألفاظ للامعين: أو تُقيّدها بصناعة الكتايةه 
فيكون للنفس خممس حواس باطنة تقايل الخمس الظامرة" . 

والفوة السامعة مقئمةً على القوة الباصرة» في الحواس الظاهرةء لأن الباصرة 
مقيدة باللحظة التي ب فيهد ويشغلها ما تمحسه بالفعل في تلك اللحظة؛ أما 
السامعة فهي تعي ما أحسنه في للاضي» وتسمع نغمات الأفلاك الخالفة؛ والسمع 
والبصر هما الحاستان الروحيتان» وفعلهما لا يدخل فيه عنصر الزمان. 

وعل حين أن الانسان يشارك الحيوان في الحواس الظاهرة» نجد خصائص العقل 
الإنساني تجلى في الحكم على الأشياء والتمييز يينها» وفي استعمال اللغة وفي التصرف 
في أنواع الأعمال. 

والعقل كم على الأفعال» وينعتهااليخير والشر وتتجه الإرادة بما يتفق مع هذا 
الحكم ويجب أن نبرز شأن اللذ بين حنيَكم قيمئها ف ميدان المعارف عند الناس. 
والفكرة التي لا تستطيع الافصااح.عتها بعازة ا بلغةٍ ماء لا يمكن أن تكون موضوعاً 
اللفكرة واللفظ بمئاية الجسآنسئ: انه وهيذ! لا.بيكن أن يوجد مستقلاً بذاتها م 

ولكن يصعب التوفيق بين هذا الرأي في العلاقة بين اللفظ والمعنى وبين أآراء 
أخرى لاخوان الصفا. 








4 - فلسقة الدين: 
وتعاليم إخوان الصفاء في صورتها الأخيرقه هي فلسفة للدين» غايتها التوفيق 
بين العلم والحياةء بين الفلسفة والدين» والنان في هذا يختلفون اختلافاً بيه فعامة 

الناس لا يستطيعون أن يلمر عبادتهم لله من علائق الحس؛ وكا أن النبات 

والحيوان دون نفوس العامة فكذلك نفوس هوّلاء دون نفوس الفلاسقة والأنبيا 
وهؤلاء في مصاف اللائكة المقربين. وإذ بلغت النفس مقامها الأعلى صارت فوق 

دين العامة الموروث وفوق ما فيه من تصورات ورصوم حسية. 





١‏ رسائل اج كص لاوس ووم ل لمي 
0 رسائل ج حاص عاك 
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ويجوز أن إخوان الصفا كانوا يعتبرون المسيحية والزرادشتية دينين أقرب إلى 
الكمال0؛ وقد قالوا: إن نبينا محمداً [عليه الصلاة والسلام] أرسل إلى قوم يدر 
سين تزه لسرن ولا يدركون ما ل الحياة الدنيا من جمال» ولا 
يستطيعون إدرلك روحانية الحياة الآخرة. وعبارات القرأن بما فيها من صور حسية 
إنما تتتاسب مع فهم أولنك القوم ويبغي لمن هم أرقى منهم في المعارف أن يولوها 
تأويلاً ينغي عنها الصفة الحسية. 





وعند إخوان الصفا أن الحقيقة لا توجد خالصة من الشوائب. ٠‏ حتى ولا في 
الديانات الأخرى للأم”“؛ وكانوا يرون أن لم ديناً عقلاً فوق الأديان جميعا وهم 
حاولوا أن يستنبطوا هذا الدين استباطاً عقيًا يا وقد أدخلوا بين الله وبين 
العقل الفعال» الذي هو أول مخلوقات الناموس الالحي الذي يشمل كل شيء» 
كعبدأ الث وهو وضع عكم لاله يريد بأحد شد 





ويصرح إخوان الصفا بأن_الاعتفاة بأنت<للقة“يغضب ويعدّب بالنار وتحو ذلك» 
أمورٌ لا يقبلها العقل» ويقولون إِنْكنهالإتقلدات قوم نفرس معتقديها“؛ ويرون 
أن النفس الجاهلة الآئمة تلقى جَهنْمَها في هذه الدنيا وفي نفس الجسم الذي تعيش 
فيه والبعث هو مفارقة النفس للجسد. أما القيامة الكبرى» في اليوم الآخن فهي 
مفارقة النفس الكلية للعالل'"»» ورجوعٌها إلى الله » وهذ الرجوع إلى الله هو غاية 
الأديان جميعاً. 








(1) الم أجد في رسائل وان الصفا ما يؤيد هذاء وهر من أغرب ما قال في الحكم على الاخرلاء 
ومن إملاء الفوى عند المستشرقين» وعلى في أساس يمكن أن يُنهض» أمام عاقل متفكرء مثل 
هذا الرأي؟ وأغلب الظن أن كلام المزلف فيما بل تلخيص بأثفاظ من عند عن فكرة هي أ 
من هذا بكتير. 

(1) لعل املف يقصد الديقات المنزلة التي اتصل ظهررها بالأم كلاسلام والسيحية والميودية: 
وهي تقابل الأديان العقلية. 

(5) يذكر إخوان الصفا الآراء الفاسدة في الرسالة اثانية والأريعين» أنظر بتوع خاص اج 4 اص 
5 

(4) بسائل ج اص 45 





٠‏ - مذههم في الأخلاقة 

ومذهب إخوان الصفا في الأخلاق يتزع إلى الروحانية والزهده وإن كانوا قد 
اقتبسوا من مختلف المذاهب. 

والانسان يكون خيّراً إذا عمل بحسب طبيعته الحقيقية» والعمل الحمود هو الذي 
تفعله النفس حرةٌ مختارة؛ والأعمال الفاضلة هي التي تصدر عن الرويّة العقليقه 
والعمل الخليق بالأجر هو الذي يكون مطلبقاً لأحكام الناموس الالي؛ أما الأجر 
فهو عبارة عن العروج إلى ملكوت السموات. 

ولكن لا بد في هذا من أن تشتاق النفس إلى العالم الأعلى؛ ولذلك فالغحبة أمى 
الفضائل؛ وهي اغية التي غايتها الفناء في الله امحبوب الأول. تظهر هذه الحبة في 
هذه الحياة الدنيا على صورة التساع الكريم للشبع بروح التقوى والرضا عن جميع 
الخلق؛ هذا الحب يِنْلج الصدر, ويطلت:,إلقلب من عقاله» ويعث في النفس الرضا 
في هذه الدنيا؛ وهو في الحياة الآخرة عرويح/بالنفس إلى النور الأزلي. 

لا نعجبء بعد هذاء أن الإأموقف رك يحون قدر الجسد بخساً عظيماء 
ويقولون إن الانسان» على لَلْقبْةحو, النفس._ويجب أن تكون أسعى غاياتنا أن 
نعيش مع سقراط واقفين أنفسنا على العقل» ومع المسبح [عليه السلام] متبسين 
إياها على قانون النحبة» ولكن يجب أن نعنى بالجسد وتُصْلِح من شأنه» لتجد النفس 
الوقت الكاني الذي تبلغ فيه كال رقيّها. وبهذه الروح يضع الاخوان للكمال مثلاً 
إنسانياً أعلى يستعيرون مميزاته من خصائص الأنم المختلفة؛ فالمثل الأعلى للرجل 
الكامل الخلق هر: أن يكون فارسي النسب» عرب الدين» عراقي الآداب» عبراقي 
المخيرء مسيحيي المنهجء شامي النسك؛ يونافي العلم» هندي البصيرة» صوفي السيرق» 
ملكي الأخلاق» ران الرأي» إفي المعارف9"©. 
١‏ - تأثير رسائل إخوان الصفاد 

حاول إخوان الصفاء على هذا النحرء أن يوفقوا بين الدين والعلم» ولكن هذا 
م رض أهل الدين ولا أهلّ العلم؛ ذلك أن التكلّمين نظروا إلى طريقة إخوان 


(1) أنظر الرسالة الثاثية والعشرين» وخصوصاً أخرهاء اج © ص 515 
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الصفا في تأويلهم للقرآن على غير ظاهره تأُويلةً يخرجه عن المراد منه نظرة ازدراء 
- م أن رجال الدين المسيحيين يندّدون اليوم بتفسير الكونت تولستوي للعهد 
الجديد؛ ثم إن المتشددين في التمسك بمذهب أرسطو نظروا لتزعة إخوان الصفا 
إلى الأخذ باراء أفلاطون وفيثاغورس كا ينظر أُحدٌ أساتذة الفلسفة الحديثة إلى 
مذعب الروحانين وأصحاب العلوم الخفية وما إليها. 

غير أن رسائل إخوان الصفاء أو أراءهم: أثرت تأثيراً كبيراً في معظم التقّفين» 
وأفصح دليل على هذا أثنا نجد لرسائلهم؛ على طوطاء مخطوطات كثيرة معظمها 
حديث العهد؛ وقد ظهرت اراء إخوان الصفا في جملتها من جديد عند فرق كثيرة 
في العالم الاسلامي» كلباطنية والاسماعيلية والحشاشين والدروز أو غيرهم. وقد 
أفلحت الحكمة اليونانية في أن تستوطن الشرق» وذلك عن طريق إخوان الصفاء 
على حون كادت فلسفة المدرسة الأرسططاليسية لا تثمر إلا في جو مصطنع مُيْأه 
لها الأمراء. والامام الغزالي يرمى بفلسفة إنيوان الصفا جاتباً. ويعدُها فلسفة العامة 
من الناس؛ غير أنه لا يجد بأسأ في ألا يقتي برمكها ما فيها من خير”©؛ وهو مدين 
لفلسفتهم بأكثر مما يعترف به 

وقد استفاد آخرون من رساآَلهتمق)» تاليف الموسوئجات» ولا يزال هذه الرسائل 
تأثير في الشرق الاسلامي. وعبثاً حاول البعض أن يقضي عليهاء بأن أحرقها في 
بغداد مع مؤلفات اين سينا عام .118 م29. 








)١(‏ ارجع إلى كتاب التقذ من الضلال ص ١4‏ وص 8!؛ طيعة مصر عام 15.4 ه ويقول 
الغزالي عن فلسفة إخوان الصفا إنها خليط من حت وباطل وإنها بإلاجمال فلسفة ركيكة. رإنها 
على التحقيق «حشر الفلسفق». 

أنظر آخر الفصل الخاص بلين سينا. 
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إببااك جبسب بس وريغ الامو ني هباسطو 
اا الافاطوني يليه فالشق 


لفصرا لأول 
اللنشري0» 


١‏ -حياة الكتدي: 


يتصل الكندي» من وجوه كثيرة» بمتكلمي المعتزلة0"© وبأهل عصره من الفلاسفة 
الطبيعيين الذين أخذوا بالمذهب الفيئاغرري الجديده ححى لقد كنا نستطيع أن 
نتكلم عنه عند كلامنا عن هولاء“الفلاسيقّةم قبل كلامنا عن الرازي» (انظر ب 7 
فاق ه). 

غير أن الروايات الأثورء تَحِممةم عل .أنه الكندبي أول من أخذ بمذهب اللشائين 
في الاسلام؛ وسيتيين مما يلي مقدارٌ ما في هذا القول من حق» وذلك بحسب ما 
نستطيع أن نعرفه من قليل انتهى إلينا من مؤلفات هذا الفيلسوف التي لم تجد من 
يُعنى بلحافظة عليها عناية كبيرة9؟. 


)١(‏ أنظر مقالتي: «عن الكندي ومدرست». #تطععم 'منماك هذ ,"عابدك5 ماه قم الفمتكا س2" 
1 153 .111,5 #تضوددملت!2 بعة ماطمناءده 0 عدر ر وقد أخذت منها الكثير هنا دون تغيير 
كبير. (المؤلف). انظر ما جاء عن الكندي في دائرة العارف الاسلامية» وبا عن الكندي 
للأستاذ الأكبر المرحوم الشيخ مصطفى عبد الرزاق» بمجلة كلية الآداب عام 01558 وعياً 
آغر قفعه الأبفلة عمد حول أدرجة الأصعي 

(1) راجع التصدير للجزء الأول من رسائلة صن 78 وما يعدها. 

25 ليرج القارىء فيما يتعلن بالكندي إل نشرتا لرسائه الفسلفية وتصدينا الول عن فلسفته 
في الجزء الأول من رمائله. ولم تكن معارننا قبل هذه الرسائل ذات قيمة كبيرة. ونظراً لأفي 
قد نشرت الشطر الأكبر من هذه الرسائل قفي ذلك غنى عن التطويل في التعليق على هذا 
الفسل. 
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كان أبو يعقوب بن إسحاق الكندي”؟ (من قبيلة كندة) عرب تسب فلب 
لذلك «فيلسوف العرب»”©؛ وتمبيزاً له عن أقراقه من التوثّرين على دراسة الحكمة 
العقلية من غير العرب. 

والكندي برد تَسب نفسه إلى ملوك كندة القدماء. ونحن لا نتعرض هنا لتمحيص 
هذه الدعوى”" ويا ما كان فقبيلة كندة التي كان أصلها من جنوب جزيرة العرب» 
كانت أبعد قدماً ني الحضارة من غيرها من القبائل. ونزح كثيرون من أفرادها إلى بلاد 
العراق» واستوطنوها منذ أُزمان بعيدة. وقد وُلد فيلسوفنا في أوائل القرن التاسع الميلادي 
(أواخر القرن الثاني من الحجرة) على الأرجح, في الكوفة وكان أيه أميراً عليها. 

ويظهر أن الكندي حصّل بعض علومه في البصرة ثم في بغدادء أي في حواضر 
الثقافة في عصره؛ ومن هنا صار الكندي يجعل لثقافة الفرس وحكمة اليونان شأناً 
أكبر مما يجعل لدين العرب وفضائلهم”"©؛ بل إنه كان يرى متابعة لغيره دون شلك» 
أن قحطان» الجد الأعلى لعرب الحنَؤنأْحَ ليونان الذي اتحدر من سلالته 
الاغريق”». وكان يمكن القول بهذأ ال يم فور بني العباس بيغداده حيث لم 
يكن أحدّ يَحْيِلٌ بجنسيّق وحيث تتالجتمي ينظرون إلى قدماء اليونان بعين 
الاعجاب. 

ولا نعلم م لبث الكندي في قصر الخلافة» ولا نعرف منصيّه فيه ويُذكر أنه 











(1) أنفق صاعد (ص 04)؛ ولين لنديم (ص 50؟ طبعة لييترج 4)1410١‏ ولين أبي أصبيعة (ج 1 
اس 705) على أنه أبو بوسف يعقوب بن إسحاق بن الصباح أبن عمران بن إبماعيل بن محمد 
بن الأشعب بن قيس الكندي. 

(5) ارجع مثلاً الى لبن أي أصييعة ج ١‏ ص 7505 والتفطي: إخيار العلماء بأخيار الحكماء ص 
4 طبعة مصر منة 9781 اه وأين النديم ص 588. 

(5) أنظر نسب الكتدي كائلاً ححى يحهي إلى تحطان. عند آبن أي أصيعة ج ١ص‏ 708 طبمة 
مصر منة 1194 ه (كهذا 2 

(4) هنا ما تمارضه آرلء الكندي معارضة تامة - وبراجع اتقارىء رسائله فهي رغم أنها فلسفية 
تقيض الايمان وحنظيم النبوة المحمدية وعلوم الفرلاد 

(ه) ينسب السعودي (مروج الذهب ج ؟ ص ١45‏ - 44؟) هذا الرأي إلى ذوي العناية بأخبار 
الخقدمين: ويقول إن الكتدي كان يذهب إليهء ويذكر عليه ردأ شعرياً طريفاً لأبي العباس عيد 
الله بن محمد الناشي. 
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كان يترجم كتب اليونان إلى العربية”'كك وه كان يهذّب ما يترجمه غيره» 5 فعل 
بالكتاب المنحول لأرسطو والمسمى: «أرثولوجيا أرسطو طاليس»9©؟ وتروى لنا 
أيضاً أسماه كثير من المساعدين والتلاميذ الذين يظهر أنهم كانوا يترجمون تحت 
إشراف الكندي. وربما كان فيلسوقنا يقوم في قصر الخلافة بعمل انيم أو الطبيب» 
وقد يكون أيضاً عمل بديوان ال الخراج؟ غير أنه أقصى في أواخر أيامه عن قصر 
الخلافق وأصابه ما أصاب غيره بسبب الرجوع إلى مذهب أهل السكق يام الخليفة 
التوكل (350 - 407؟ ه > لاقم - الك م وحُيم من كتبه زماناً طويلة”2, 
أما عن خصاله فالتقدمون يذكرون في كتبهم انه كان بخيلاً ويذكرون مثل هذا 
في حق كثيرين غيره من الحأدّون الظرفاءء ومن أهل الشغف بالكتب. 

ونحن نجهل السنّة التي مات فيها الكندي جهلنا للسنة التي ولد فيها؛ ويظهر 
أنه مات بعد أن فقد حظوته في قصر الخلافة, أو على الأقل بعد أن نزلت درجته 
هناك ومن عجب أن المسعودي (نظر ب ؟ ف 4 فى 4)4 مع عظيم إيجلاله 
للكتدي, لم يذكر شيئاً قط في هذا الميددا را الراجحٌ الذي يُستفاد من إحدى 
رسائل الكندي في علم أحكام اللجرم يله 097لا يزال على قيد الحياة بعد عام .0م 
ميلادية. وف هذا التاريخ كان ذو كوضيرتعن! الأدوار الفلكية على وشك الانتهلى, 
وكان القرامطة يستغلون هذا الثم للامتقاطر الدولة/الياسية؛ وكان من ولاء الكندي 
للدولة في هذا الظرف أنه أكّد ها بقاء يدوم نحواً من اربعمائة وخخمسين عاماً أخرى؟ 
مع أنها كانت مهدّدة بقران في الكواكب. وربما يكون في هذا ما برضي عنه من 
كان يرعاه من الخلفاء العباسين؛ فقد صدقت الأيام نبوءته» فلم تقصّر إلا يما لا 
يتجاوز نصف القرن29. 








إل3 يقول لبن أي أصبيعة ج ١‏ ص 707: «وقال أير معشر في كاب الذكرات الشاذلاة حُناق 
التراجمة في الاملام أربعة: حنين ين إسحقء ويعقوب بن إسحى الكتديه وثلت بن قرة 
الحرانيء وعمر بن الفرععان الطيري». وأغلب الظن أن الكندي لم يكن «ناقلا» أعني مترجماً 
بالممنى الذي تقهمه الآ 

(1) لا يوجد دليل كاف على أنه أصلح ترجمة هذا الكناب كان ينسب لأرسطو - لذكره بين 
كتبه؛ لكن الكندي لم يذكر هذا الككاب في ربالته في إحصاء كتب أرسطرء وقد نشرتاها في 
آخر الجزء الأول من رسائله. 

(5) بن بي أصيعة اج ١‏ صن 25-7 504 

(4) ظلت الخلافة العباسية قائمة في بغداد إلى وفاء المستعصم عام 705 ه (1158 م): أي أنهاك 
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؟ - موقفه من علم الكلام: 

كان الكندي رجلاً واسع الاطلاع على جميع العلوم”". وقد تمل كل ما كان 
في عصره من علم؛ ولكن رغم توصله الى الملاحظات وآراء خاصة به في الجغرافيا 
وتاريخ التمدن والطب وإذاعته هاء فإنه لم يكن عبقرياً مبتكراً بوجه من الوجود”؟ 

وأراه في المسائل الكلامية فيها نَرْعٌَ امستزلة9”© فقد كتب في الاستطاعة وزمان 
وجودهاء هل هي توجد قبلَ الفعل أو تكون معه؛ وكان يؤكد القول بالعدل 
والتوحيد. وقد عارض الكندي نظريةً كانت تسب في ذلك الزمان للهنود أو 
البراهمة أُساسئُها أن العقل وحده يكفي مصدراً للمعارف» وأخذ يدافع عن النبو"؟ 


ظلت نحو أربعمائة سنة بعد عام 708 ه (:7م م). وينهب الأستاذ ماسينيون في كتليه: 
,امقاكة'ل ردم لل عدونعوزي ذا عل ععاميوزط'! أمممعموم كاتلعها وعاءدع) عل لدععع 8 
29 ,كتوم إلى أن الكندي ترفى عام 745 .47 م). وجمل الأستاذ تللينر في كتاب 
تاريخ الفلك عند العرب رص [١7‏ اهرما سنة )141١‏ مرث الكندي عام 10.6 ها 
470 م)» ولكن يغهم من رسالة الكلاي نيلات" الترب أنه شهد الفتة الني قتل فيها المستعين 
بالله سنة 668 ها - انظر ملو تكلية الآداببر عام لاف اررض 1497 قا 

(1) انظر الققطي اصن 510 7 

(9) هنا حكم لا أسلس له بل الكندي فيلسوف مبتكر بامنى الذي يعتبر به غيره مبتكر ورسائله. 
وما نيها من أفكار ومن مخالفة لأرسطو شاهدة بذلك. 

01 يذكر ان النديم القفطي وإين بي أسيمة للكندي كتلاً ني أن أفمال الباري كلها عدبل لا جور 
فيهاء ويذكر أن له كباً في التوحيد؛ والعدل والتوحيد أكبر أصلين من أصرل المعتزلةة ثم إن 
الكتدي يشارك المعتزلة فيما نهضوا له من الرد على التوبه وائثية والملحدين؛ وتذكر له كب 
في هذه المسائل» ا تذكر له كتب في الرد على بعض التكلمين» وني الاستطاعة وزمان كوتها 
وغير ذلك من مسائل علم الكلام وقد كان متصلاً بخلفاء العباسين الذين ناصروا امعتزلة. 

وأصلبه شيء بسبب رجوع مذهعب أهل السنة على يد الخوكل؛ وهو رياضي وطبيب» ويقول 
الشهرزوري في نزهة الأرراح وروضة الأفراح (مخطرط بمكتبتالجاممة ص 185) إن الكندي 
كان مهننساً وه قد جمع في تصائيفه من الشرع والمعقولات. وهره وإن كان يسمى فيلسوف 
العرب» فهر يمثل دور الانتقال من الكلام إلى الفلسقة الخالصة كا تراها عند القارافي. انظرة 
وه عمد سكسم عموتطممدماتطم عادده'! عمدة أطوعة1 له'ل ععدام هآ تعدهوشمكة منطدط1 
8-9 ,كم ,1934 

(4) للكندي رمالة في تتبيت الرسل عليهم السلام (إبن أبي أصيعة ج ١‏ ص )1١15‏ وبذكر له 
التتقطى كتلاً في إنيات النبرة على سبيل أصحاب الخطق (041)» وتجد رأي الكتدي في علمت 
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لح كان يحاول أيضاً التوفي بينها وين العقل؛ وقد حدا به الامام بلمذاهب في 
مختلف الملل إلى أن يقارن بعضها بيعض» فوجدوها مُجْمعَةٌ يأمثرها على الاعتقاد 

بأن العا صادرٌ عن علة أل واحدة أزليقه لا بستطيع علسًا أن ينها بأكثر من 
هذل"؛ ولكن من الواجب على كل ذي نظر ثاقب أن يقر بألوهية هذه العلة الأول» 
والله قد أرشدنا إلى هذه السبيلء وأرسل رسله شهداء على الناس» وأمرهم أن 
بيشروا من أطاعهم بالتعيم المقيمء وأن ينذروا من عصاهم بالعذاب الدائم. 
- الرياضيات: 

وتنحصر فلسفةٌ الكندي الحقيقية» ا تنحصر فلسفة معاصريه» في الرياضيات 
والفلسفة الطبيمية"2 التي تمتزج فيها الأفلاطونية الجديدة بالفيناغورية الجديدة؛ 
وعنده أن الانسان لا يكون فيلسوفاً حتى يدرس الرياضيات9©. وكثيراً ما نجده 
في تاليفه يرسل لخياله العنان» فيتلاعبيع. بالخروف والأعداد©؟, 

وقد طبّق الرياضيات في أحائه'الطيْة,تقنظريته التعلقة بالأدوية المركية» والواقع 
أنه بنى فعل هذه الأدوية» كا بنى| فعل الموسيقّى) على نسية الموالية المندسية المتضاعفة 
والأمرٌ في الأدوية أمرٌ تناستن في بللكيقيات_المحسوبة وهي: الحار والبارد والرطب 
واليابس؟ فإذا أريد أن يكون الَدوَاء خارا آق درجة ١‏ فلا بد أن يكون من الحرارة 
ضعف حرارة المزيج المعتدل» وإذا أريد أن يكون الدواء حاراً في درجة ؟ فلا بد 
له من الخارة أربعة أمثال حرارة المزيج المعتدل» وهلم جر" ويظهر أن الكندي 





- الرسل والفرق يينه وين غيره وسمره عليه» في رمالته في كمية كتب أرسطرطاليس وما يمتاج 
إليه في تمصيل الفلسفة» ص .75 - 18م «م - 4م من الجزء الأول من رسائله. 

(1) يذكر لين لي أصيعة اج ١‏ ص ؟1؟) للكندي «رمالة في اخرلق الملل في الترحيد وأهم 
مجمعون على التوحيده وكل قد خالف صاحيه». 

(؟) لكن أطول رسائله التي بين أيدينا هي الفلسفة الأول» وله رسائل في كل فروع الفلسغة وكل 
فروع العرقة 57 

(5) اله «رسالة في أنه لا ننال الفلسفة إلا بعلم الرياضة» (لن لي أصبيعة والقنطي). 

(4) ربما يقصد المؤلف رمالة الكندي في ملك لعب وكميته التي نشرت في أوروها منذ زمان 
طيل. 

(0) تعرض أن رشد في كبلبه «الكليات» عند كلامه عن قوقون تركيب الأدوبة لرأى الكندي هذا 
ونقده نقد شديداً وهر يعيب الكتدي بأند ني كتبه في طيعة الأدوبة ججاء بشناعات وهذيانات- 
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عوّل على الحواس؛ ولا سيما حاسة الذوق» في الحكم على هذا الأمره حتى لقد 
نستطيع أن نرى في فلسفته شيئاً من فكرة التناسب يبن الاحساسات وموضوعها. 
ولكن هذا الرأي؛ إن كان طريفاً مبتكراً على الاطلاق» فهو لا يعدو أن يكون من 
جانبه سوى تلاعب بالخيال الرياضي. 

على أن كاردان (مدلروت)!'؟ » أحد فلاسفة عصر النهضة» اعتبر الكنديء لقوله 
بهذه النظرية: واحداً من اثني عشر مفكراً هم أُنفذ المفكرين عقولاً. 
4 - الله , العاله» النفس: 

كان الكنديء يا تقدم القول» يذهب إلى أن الم مخلوق لله » وفع الله في 
العالم إنما هو بوسائط فلأعلى يُوثْر فيما دونه. أما المعلول فلا يزثر في علته 
التي هي أرقى منه في مرتية الوجودة وكل ما يقع في الكون برتبط بعضه يبعض 
ارتباط علة بمعلول©) بحيث نستطيع من معرفة العلل» كالأجرام السماوية» أن 
انعرف المعلول» كالحوادث المستقبلة1 نح ِإادمتى عرفنا موجوداً من الموجودات 
معرفة تلمة كان ثنا منه مرأة تنعكرل فيه ةمأ )بلوجودات الأخرى في العالم 9 . 

وكال التق إنما هو من_شأن امول العقل مردُ كل فعل. والمادة إنما 
تتصور بالصورة التي يشاء العق ل إناضَكهكخليه1” 

والنفس ف الرتبة الوسطى بين العقل الانخي وبين العام امادجي؟ وعنها صدر عالّ 
الأفلاك. والنفس الانسانية فيض من هذه النفس؛ وهي من حيث طبيعتهاء أعني 








- أدث إلى تخبط في علم الأدوية. وليس من السهل معرفة اسم كتاب الكندي؟ ققد يوخ 
من كلام ابن رشد أنه في طبيعة الأدوية أو أنه في طيعة الدواء امركب. اراجع كتاب «الكليات» 
لاين رشد طبعه المغرب» 1458 ص 11١‏ قما بعدهاء خصوصاً ص 106 لتجد موضع رأى 
الكندي في اللشكلة ونقد لين رشد له 

1١‏ -,1ال,طلة ,#لعاناناطب5 عن :مسحطامت راجع تصدينا للجزء الأول من رسائل الكندي لتجد 
كلام كاردان وترجسته. 

(؟) تجد بعض هذه الأراء في رسائل الكندي في الفاعل الحن الأول انعام والقاعل الناقص الذي هو 
بالمجاز. لكن الفمل الحق» وهو الايجاد عن عدب لله وحده. وكل شيء حادث بقعل الله . 

() يوذ شيء من هذه الآرلء من أسعاء كتب الكنديء ولعل بعضها استباط املف أو مأعوذ 
من مراجع لاتينية. 
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من حيث ما يصدر عنها من أفعال» مقيدة بمزاج جسدهاء ما باعتبار جوهرها 
الروحي فهي مستقلة عنه؛ وهي يمنجاة من تأثير الكواكب» لأن تأثير الكواكب 
قاصر على الأمور الطبيعية"؟© , 

ويذهب الكندي إلأن نفس الانسان جوهرٌ بسيط غير فانه هبط من عالم 
العقل إلى عالم الحس؛ ولكنها مزوّدة بذكرى حياتها السابقة. وهي لا تطمين في 
هذا العالم لأن لها حاجات ومطالب شتى تحول دون إرضائها الحوائل» فيكون ذلك 
مصحوناً.. بالآلام. 

والح أنه لا دوام لشيء في هذا العالى عالم الكون والفسادء الذي قد يُسلب 
منا في أي لحظة كل ما هو عزيز لدنا من انهه ولا ثيات ولا دوام إلا في عالم 
العقل. فإذا أردنا نا بيقاء مقتنياتناء وألا يسلب منا ما هو حَبِيبٌ إلى 
نفوسناء وجب علينا أن على خيرات العقل الدائمة» وعلى تقوى الله » وأن 
نَمَكُفَ على طلب العلم وعلى صالح الأعمال؛ أما إذا جملنا طلب 0 يه 
المادية عسناء معتقدين أننا قادرون علق اسَتيقّائها» فإنما نجري وراء المحال الذي ليس 
في الوجود”2 
ه - نظرية العقل: 

ونظرية الكندي في المعرفة تنفق مع هذه الاثنينية التي ركتاها لمحسوس والممقول 
والتي تزع نزعة لقية ميتافيزيقية. ويذهب الكندي إلى أن ممارضا إما أن تكون 
حسيّة وإما أن تكون عقلية؛ أما ما بين قوتي النفس الحسيّة والعقلي» وهي القوة 









(1) في الكتبة التيمورية(رقم 06) بدار الكتب المصرية رسالة للكبدي في النفس» وهي ضمن 
مجموعة (من ص 75 - 78)» وقد ذكر فيها الكدي آرله لأرسطو وأفلاطون وغيرها. 
والنفس بسيطة؛ جوهرها من جوهر الله » وهي نور من نوره؛ وإذا قارقت البدن اتكشفت لها 
الأشياء كلها وصارت شبيهة بالله. والجري وراء اثلذات يمول درن ممرفة الأشياء الشريفة 
وإذا اتصقلت النفس بالنظر في حقائق الأشباء ظهرت فيها الأشياء ا تظهر في مرّأة صقيلة. 
اوإذا قارقت البدن التذث لذة كبيرة. وقد نشرنا هذه الرسالة في الجرء الأول من رسائل الكتدي». 
اص 707١‏ قما يعدها. 

(1) راجع رسالة الكندي في الحيلة لدقع الأحزان» وقد أعددناها للنشرء وراجع تصدير الجزء الأول 
من رسائل الكندي ص 8١‏ (51) قما يمدها. 
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المتخيّلة أو المتصورّرة؛ فتسمى عنده قوة متوسطة؛ فالحواس تدرك الجزئي أو الصورة 
المادية» على حين أن العقل يدرك الكليء ويدرك الأنواع والأجناس: أي الصورة 
العقلية. وكا أن المحسوس في النفس هو الحس» فكذلك المعقول هو والعقل شيء 


واحي©, 





وتظهر هنا لأول مرة نظرية العقل (وده») في الصورة التي ظلْت عليها تتبواً 
مكاناً عظيماً عند فلاسفة الاسلام الذين جاءوا بعد الكندي» من غير أن ينالها 
تغييرٌ كبير. وهذه النظرية من المميزات التي تتميز بها الفلسفة الاسلامية في طول 
مجرى تاريخها. على أنه إذا كان يتجلى في نزاع علماء القرون الوسطى المسيحية 
حول المعاني الكلية عنايةٌ علمية أيضاً بالواقع الطبيعي فإن من أول ما بيدو في المباحث 
الفلسفية للمسلمين في العقل حاجمُهم ورغيتهم من جانبهم في الثقافة العقلية. 


والكندي يقسّم العقل2"7 أربعة أتبنام: أوكاءالعقلٌ الذي هو بالفمل دائماً» وهو 
علة جيمع العقول والمعقولات؛ فهو إعندة]"قيما يربج الله أو العقل الأول المخلوق؟ 
وثانيها العقل الذي هو في نفس الانسان بالقرة؛ وثالثها العقل كمادة (ويساطهط) وهو 
الذي في النفس بالفعل وتستطيع ماله مت سَآوتَ كفرة الكتابة في الكاتب؟؛ 
ورابعها عقل هو فِثْلٌ به ُظهر التفس ما هر فيها بالفمل9©. 


)١(‏ راجع رسالة الكندي في العقل ورمالته في ماهية النرم والرؤياء في الجزء الأول من رسائله. 

(؟) تجد تفصيل ما يلي في رسالة الكندي في العقل. 7 

(5) هذه ترجمة دي بور للأصل اللاتيني» إلى اللغذ الألثية ويحسن أن نذكر النص اللاتيني نقلاً 
عن نشرة ناجي (إهه/8.2) لرمالة العقل» جمسب ترجمة برحنا الامبائيه وذلك في مجموعة 
وتعلماعمنل< عمل عتطومدملنة عمل علطن لعمهه 6 عند عهدائء 8 التي نشرها بعمامسدك8 جمعمعزن. 
و مجلد ؟ء الكراسة الخامسة: ع #صدعمة بناعة مامه #عوسدة نسي كناعهلاعام نعي مصتوط" 
-معامم عن مستية مأغتية حبك مبهعملاعامز اكع دتترعا مسلمة ص اكع دتتمعامم مذ تمن وبمعهلامامة 
"دان لماعم معن مسدعهده! دمعتي ركناعهالعا:1 اعت هاتطنن متسدته1ء قد هذ! ويوجد مث اقيم 
عن نظرية العقل عند فلاسفة الاسلام وغيرهم للأستاذ جيلسرن )(05:/ز6 .8 في مجموعة 
عمة معبرمسددة عتنمكاتاك علمصتتاعمل متاماعز ”0 وووتطعيم و عام 1555 - 1570 ياريس. 
اوقد ناقشناه هو وغيره وبحشا المشكلة بحداً مستفيضاً في مقدمة طريلة لنشرتنا لكتاب العقل 
للكتدي ص 5١5‏ - 8ه7 من الجزء الأول من رمائله. 
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والعقل الأخير بيدو أنه عند الكندي» » فل الانسان ذاتهة أما إعراج القوة إلى 
العادة أو خروج العقل من القوة إلى الفعل فيرى أنه من فمل العلة الأولى» أعني 
العقل الذي هو بالفعل دائما 

فالعقل الذي يخرج من القوة إلى الفعل هبةٌ من الله » ولذلك فإن العقل الثالث 
يسمى بالعقل المستفاد (كنهثوتدوقة بلع وبضوعفة ددمملاعامة). 

وهذا الرأي الأساسي الذي قال به القدماى وهو أن كل ما نعرفه عن الموجودات 
أت من مصدر خارج عناء نفذ في ثنايا الفلسفة العربية في صورة العقل المستفادة 
ثم سرى إلى الفلسفة المسيحية. غير أن هذا الرأي يكاد يكون صحيحاً فيما يتعلق 
بهذه الفلسفة, لأن «العقل الفعال» الذي أوجدها هو في الحقيقة أرسطو © صوره 
علماء المذهب الأفلاطوني الجديد. 

علىأن الانسان دائماً قد جعل لاه أو أمته الفضل في أحسن ما عنده؛ وتكلمر 
الاسلام كانوا ينسبُون أفعالنا اليه إل اقلهميلا واسطة”". أما عند الفلاسفة فالعلم 
أعظم قدراً من العمل وا كان| المكل متعلقا)بالعالم الحسوس الأدنى» فقد جاز أن 
يكون من كسب الانسان» أمل عليه الأسمى أو العقل الحض فهر فيض من العام 
العلوي» أي من جانب اله 

وجل أن نظرية نظرية العقل» ؟ نراها عند الكتدي» ترجع إلى نظرية العقل عند 
الاسكددر الي في الكتاب الثاني «في النفس»؛ ولكن الاسكندر يؤكد 
تأكيداً لا يححمل الشك أن العقل عند أرسطو ثلاثة أقسام” 





(1) هنا التعميم يحتاج إلى التخصيص؟ فإن أهل السنة يقرلرن بأن الأعمال كلها مخلوقة لله » وقه 
غير ظال والمستزلة يقولرن إن الانسان خاق لأفعاله خيرها وشرهاء وهر يغاب ويعاقب عل 
ذلك 

(1) ونظرية العفل نظرية غلمضة كثر فيها التزاع» ورغم غموضها واضطرلبهاء حتى عند أرسطو 
تستطيع أن نستخلص من كاب #سنع هتانققة ٠‏ قصل 4: © أن العقل عندهة 
١‏ - عقل منفعل: وهو من المعقولات بمثية المادة من الصورء ويسمى عقلاً بالقوة» وهو يقبل 
الاتحاد بجميع المعقولات(كاب النفس 478 أله سطر 1٠١‏ - 08). 
؟ - عقل فعال: وهر بمثابة الصورة من المبول. وهو يقدر على إحداث كل العقولات في 
العقل التفمل (تفس الصدر. 
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أما الكندي فيقول إنه يمثل ري أفلاطون وأرسطوء وعنده تمتزج الأفلاطونية 
الجديدة بالفيثاغورية الجديدة؛ فلا بد من ذكر العدد د4» في كل شيء ومن التوفيق 
ين أفلاطون وأرسطو”©. 


١‏ - الكتدي باعباره أرساططاليسيا: 

والآن فلنجمل ما قلنا: الكندي متكلم معتزلي وفيلسوف من الآخذين باللذعب 
الأفلاطوني الجديدء مع إضافات من المذهب الفيثاغوري الجديد”". وللثل الأعلى 
عند الكندي هو سقراطء شهيد الوثنية في أثينةة وقد ألفٍ كتبا كثيرة حول سقراط 
وحول منته وآرائه وهو يحاول التوفيق بينه وبين أرسطو على طريقة أهل المذهعب 
الأفلاطوثي الجديد. 


ورغم هذا فالأثور هو أن الكندي أول. من أخذ بمذهب أرسطو وحذا حَدْوَه 
في تليفد"» ولا شك أن هذا الرأي .لثما ب رالصحة فأرسطو يتبوأ مكاناً كبيراً 


* - عفل بالملكة: هو العفل المفمل َتَحتصَولَ المقولات فيهء بميث يكون قادراً عل 
تعقلها منى شاه وهو في هذه الحا هعم يلها ليست بكرة كالتي كان عليها قبل أن يعرف 
شيناً قط (كتاب النفسء امقالة الثالئة 474 بء سطر © - .)٠١‏ ويجب أن للاحظ أن هله 
المقرل جميعاً في النفس (انظر أيضاً: (يعه«تضمم ,معط 6.م) لما عند الاسكتدر الأفروديسي 
فالمقل ؟ يذكر جيلسرن (2.8,ىء«تطحة بدمائ6) )١(‏ عقل هيلرلاني (عتلةةعنميه عع هاعم 
و (؟) عقل يعقل وله ملكة يمقل (لمهاتاماصة عن اصسحتطمط #مطمط ا» اتونلامامة فد سسجعملاممة) 
(0) عقل فال (تدعوة صسدءلاء »م والأول ليس ماديا وإئما يسمى بلميولاني تشييهاً له بالميرق 
التي قد تقبل جميع اصور (8.8 «صداة6) و رالئاني هو الميولاني بمد حصول المعقرلات فيه 
بالفمل» ومثاله قوة الكتغة في الكاتب (11 .2 ,دمولة6). والثالث مفارقء وهر الذي يمدث 
الممقرلات في العقل الميرلاني (13 .2 50:لة6) ك وهو الله عند الاسكندر الأوفروديسي. 
ويشيه أن يكرن الكندي قد أخذ العقل بالقرة والعقل بلملكة من أرسطو أو من الاسكندرء 
والعقل الفعال الذي هو الله » من الاسكندر وحده» ثم إن الكندي يزيد العقل الرايع؛ وهو ما 
يمكن أن يسمى الظاهرء لأن النفس تين به عما فيها إلى عقل أخرء وهره ؟! يقول جيلسون 
(2.23 «مولة6) » قليل الشأن ولا يبنى عليه فرق حقيقي بين التصنيفين. راجع مقدمننا لرسالة 
العقل والعقل الرايع هو اثعقل البائن بمعنى الظاهر أو ايند 

(1) راجع مقدمتنا لكتاب العقل للكتدي لممرفا الحقيقي في مشكلة العقل ومصدر رأبه فيه 

() لا يوجد في الرسائل الكثيرة العرية افتي بين أبدينا للكندي ما يؤبد هذه كيدا كاف 
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بت الكتب ب التي صئفها الكندي” ')» وهو لم يقنع بمجرد ترجمة كتب أرسطوء 
0 درس ما تُرجم منها وحاول إصلاحه وشرحة. 


ومهما يكن من الأمر فإن كب أرسطلو في الطبيعة بما عليها من شروح لاسكندر 
الأفروديسي قد أثرت في الكندي تأثيراً كبيرً؛ ويعزز هنا ما يقوله الكندي من أن 
العالم غير متناه بالقوة لا بالفعل» وأن الحركة لا نهاية ل2", ونحو ذلك من المسائل؛ 
فقد كان الغلاسفة الطبيعيون في تلك الأيام» وكذلك كان إخوان الصفاء يقولون 
مثلاً إن الحركة متناهية» شأتها شأَنُ العدد. 





ضرب الكندي صفحاً عن فلسفة عصره التي كانت تزع إلى كشف الأسراره 
واشتد في ذلك» بأن أعلن أن الكيمياء علم خادع زائف. وقال إن الانسان لا يقدر 
على أن يحدث الأشياء التي لا تقدر على إحدائها إلا الطبيعة؛ والرجل الذي يشتغل 
بتجارب الكيمياء هوء في رأي الكتدعة يدع الناسَ أو يخدع نفسه. وقد حاول 
الرازي الطبيب المشهور أن ينقضل: وج الككبي هذ9". 
- أصحاب الكنديد 


أما تأثير الكندي معلّماً ومولّماً فكان في الغالب عن طريق مصنفاته في الرياضيات 
وأحكام التجوم والجغرائية والطب. وكان أخلص تلاميذه رأكيرهم غير مداقع 





فيغول ابن لبي أصيعة مثلاً ج ١‏ ص 1١‏ دوم يكن في الإسلام فيلسرف غيره احتلى في- 

اليغه حنو أرسطرطاليس» (انظر أيضاً: .5.6 ,1857 فسرما ,ز4مفكل اله ,لساك .© ك فهر 
بذكر مثل هذا نقلاً عن فهن جاجلء وراجع رأنا في موقف الكندي بالنسبة لأرسطو في تصدير 
الجزء الأول من رسائله صن 6١‏ 070 - 8 (51). 

(1) ارجع إلى ثبت كتب الكتدي في كتاب اعهداظ ترى أنه ألف خمسة كتب عن فضيلة سقراط 
وألفاظه ومونه وعاورات. أما عن أرسطر فقد ألف كثيراً جد راجع مثلاً هلمش رقم ١‏ ص 
ال ما تقدمر 

(1) الكندي يقرل بناهي الجسم ولزمان. والحركة من جهة الفعل لا من جهة القرة رإلامكان -- 
راجع مثلاً الرسائل الأول والريعة والخاسة والسادسة من انجزء الأول من رسائلة. 

() للكندي كتاب في اتبيه على خدع الكيمائيين (اتقفطي ص 747)؛ وللرئزي «كتاب الرد على 
الكندي في إدعاله صناعة الكيمياء في الممتتع» (لين أبي اصبيعة اج١‏ اص 0615 





1 


أحمد بن محمد الطيب السرخسي المتوفى عام 44م 00©؛ وكان صديقاً للخليفة 
العتضدء وتولى الحسبة في حكومته”"©, وقد ذهب ضحية طيش المعتضد9. 


اشتغل السرخسي بالكيمياء» واجتهد في تعرف حكمة الخائق وقدرته في عجائب 
مخلوقاته» واشتفل بدراسة الجغراية والتاريخ. 


وأكثرٌ من السرخسي ذكراً يين تلاميذ الكندي أو معشر امخوفى"؟ عام مههم. 
وبرجع الفضل في شهرته إلى علم أحكام النجوم» ويروى أنه في سن السابعة 
والأربعين صار من المعجيين بالكندي, بعد أن كان إلى ذلك العهد من خصوم 
الفلسفة المتعصبين©. وذلك أنه درس الرياضيات دراسة 1 نَكْمْلْ له» فانتقل إلى 
دراسة علم أحكام النجوم. وسواء أكان هذا قد وقع افملاً ا هو من اشتراع الرواة 
فإن مثل هذا المسلك في التعليم مما يُميْرُ العرب في تحصيلهم للعلوم في القرون 
الأولى» بما كان فيهم من شتف بالعلمء وتهافت على معارف لم يتكامل لمم فهمها. 





0 هم ولم يخلص إلينا 
من آرائهم إلا بعضُ ما كتيوه “كنب متفرقة» وقد يجوز أن شيئاً من 





(1) هر أبر العيلى أحمد بن محمد بن مروان السرخسي» ويذكر لين ابي أصبيعة أنه قتل عام 28 
هرج لع 4ك 016 

(1) تفن المصدر ج ١‏ صن 514 

(6) ذكر لين أبي أصيعة (ج ١‏ م 114) ولن النديم ( ص )10١‏ أن السرخسي وكان أولاً 
عملم للمتشد لم تادمه وخص به ركان يقضي إليه راره ويستثيرة في أمور ملكتم 
وكات الغالب على أحمد بن الطيب علمه لا عقله. وكان سيب قتل المتضد إياه اتخصاصه يه 
فإنه أفضى إليه بسر يتعلق بالقاسم بن عيد الله وبدر غلام العتضد فأنشاه وأذاعه بميلة من 
القاسم عليه مشهورة» فلمه العتضد إليهماء وقد قتله انقاسم بعد سجن في عام 685 ها 

(4) هر أبو معشر جعفر بن محمد اليلخي - يقرل فين النديم إمه توفى في رمضان سنة 196 هي 
وقد جاوز للائة. 

(0) ذكر إن التديم (ص 370) عن في ممشرء نه وكان يضاغن للكنديء وينزي به العامة ويشنع 
عليه بعلوم الفلاسقة» فدس عليه الكتدي من حسّن له النظر في علم الحساب والمتدسة قدخل 
في ذلك فلم يكمل له فعدل إلى علم أحكام النجوم؛ ونقطع شره عن الكندي بنظره في هذا 
العل لأنه من جنس علوم الكتدي»: وبقال إنه تعلم النجوم بعد سبع وأربدين سنة من حمره. 





1 


أرائهم حفظ في رسائل إخوان الصفاء غير أن معارفنًا الآن لا تمكننا من تحديد 
هذا المقدار تحديداً دقيقة©. 


(1) ولا يحسن أن نتهي من الكندي من غير أن نشير إلى ملاحظة تعلق بفلسفته أبداها القاضي 
صاعد في طبقات الام(ص 7١‏ طبعة مصر) وتلبعه فيها لبن بي أصبيعة (ج ١‏ ص 308) يقول 
صاعد عن الكتدي: دومنها كبه في الخطن؛ وهي كتب قد تفقت عند النلس ثفاقاً عظيسأ 
وقلما ينتفع بها في العلرم» لأنها خالية من صناعة التحليل التي لا سييل إلى معرقة المت والباطل 
ف كل مطلوب إلا بهاو وأما صناعة التركيب» هي التي قصد يعقوب في كتبه هذه إليهاء فلا 
تفع بها إلا من كان عنده مقدمات» فحيعذ ممكن التركيب» ومقدمات كل مطلوب لا توجبد 
إلا بصناعة التحليل»» وسواء كان إغفال#الكبري هذه الصناعة جهلاً أو ضنا بها فهر نقص في 
نظر صاعد. ويذكر القفطي (ص 28 /[) يكبا يزكر صاعد من إهال الكتدي لصناعة التحليل 
«التي لا تتحرر قراعد المنطق إلا بهاق وقول إن صناعة التركيب التي قصدها في تواليفه لا 
ينتفع بها إلا امنتهى الغني .عبها تبجره هذا النوع. وقد لا ججلى معنى صناعة التحليل التي 
بذكرها صاعد إلا بعد أن زئئ كا :“لاحن لقفارفي (ص )1١‏ وتلعه عليه التنطي 
(ص 187)» وابن أي أصيعة لاج * ص 157). يقول صاعد إن القارفي هد وعلى ما أغفله 
الكتدي وغيره من صناعة التحليل وأناء التعليم» وأوضح القول فبها عن مواد المتطق الخنس» 
وأناد وجوه الانتفاع بهاء وعرّف طرق استعماها وكيف تصرف صورة القياس في كل مادة 
منهاء فجاءت كتبه في ذلك الغاية الكافية والنهاية الفاضلة». ولمل هذه المراد الخمس هي ما 
يذكره الفارلي في كتابه إحصاء العلوم (مصر :195١‏ ص 18) من أن أصناف المخاطبات 
التي تستعمل لتصحيح شيء ما في الأمور كلها هي في الجملة خممسة: يقينية» وظنونية. 
ومقنعة» ومخيلة. والفارثي بين خصائص كل من هذه والسيل الؤدى إليها ويشبه أن تكو 
هذء الخسة هي أجزاء النطن على الحقيقة في رأي الفارئي» ويقالها البرهانه والجدلء 
والأتاريل امفلطة» والخطبية, والشمرية. أما المقرلات والجارة والقيلس فهي ترطعة للبرها» 
وإنما دخلت في النطق لأن القيلى يتكون من أقوال» والأقوال تتكون من مفردات المعقولات. 
فك صاعد يقول: إن الكدي أل غيل جرد لوه ويا خصاقص عل مهال و 
ومقدار ما فيه من الحن» ححى يستطيع الانسان أن يستعمل كلا منها في مكاته ونا يصل إلى 
الحق واليقين من أقوم الطرقة ولا شك أن صاعداً أصاب في قرله إن هذه الصناعة لا يستغنى 
عنها إلا المتهون التبحرودد 








افسرنان 
الفسارائق!" 


١‏ - أصحاب النطق: 
أذ أصحابٌ المنطق أو أصحابُ ما بعد الطبيعة””2 يتميزون» في القرن العاشر 





(1) إذا كان الكندي قد اعتبر «نيلسوف العربى تمبيزاً له عن أقرقه من الفلاسفة غير العرب» 
قد اعتبر الفارنئي«فيلسوف المسلمين بالحقيقة» (صاعد ص )1١‏ ورفيلوف المسلمين غير 
مداقع» (القفطى 181 ويقول ابن خلكان (ج ١‏ ص :)٠٠١‏ إنه «أكير فلاسفة المسلمين» 
ولم يكن فيهم من بلغ رتبته في فونه والرئيس أن سيناء بكتبه تخرج وبكلامه تفع في 
تصائيفه». ويقول ظهير الدين السهقي (تاريخ حكماء الاسلام مخطوط بدار الكتب المصرية. 
ص 245 وهو كتاب تنمة صران الحكمة للمؤلفٍ نفس وقد نشر في لاهور 1501 ه). 
والشهرزوري (ترهة الأرواح وروضة الأرواخ” مَصَريمكبة الجادعة ص )16١‏ في ترجمة 
الفارليي : «وكان أو على لميناً لتسايقدية ولكاة بلسي الانسان صسة هذا الكلام فيما يفوق 
الحعبر من أراء فين سينا التي أخذها عن للقازليي :تمن ير تغير حتى في ألفاظها. ونكاد لاا 
نجد في فلسقته شيعا إلا وصوله حل القارليي, .واج ما يقرلم منك ف كابه بمهمداءالا ص 
766 ويقول جتريصي فمقعءا0 فل تست مكل القارني (طيعة ليدن .126 م ص 9 
«إن الفارلى مؤسس الفلسفة العبية». والذي يقرأ القارلي يجد في تفكيره طرافة ونضوجاً 
وفهماً عميقاأ بدل على طول تأمل في الفلسفة. وإذا كان الككديء كا ألع إليه دي بور قريب 
الصلة بالتكلمين وبالفلاسفة الطيمين - ونستطيع أن نلاحظ هذا من أسماء مؤلقاته - ليس 
معنى هذا أن الفارلي أول فلاسفة الاسلام على الحقيقة, لأن الكندي ؟ تدل عل ذلك كنيه 
التي لا تحصى هو مرسس الفلسفة الاسلامية؛ وهي عنده أوضح وأكثر طرافة وأبعد عن الخط 
والتوفيق للصطيع وعن العجمة الفكرية واللغوية. وقد كأ الفارئي يبى حياة الفلاسقة من 
زهد وإنقطاع إلى التأمل. ارجع إلى ما كتب عن الفارلهي بدائرة لمارف الإسلامية» وإلى بحث 
عنه للأستاذ الأكبر اللرحوم الشيخ مصطفى عبد الرزاق بسجلة المجمع العلمي العربي بدمشق 
في الجزء السابع من اللجلد الثاني عشر» وإلى بحث أخعر قدمه الدرجة الماجستير المرحوم الأستاق 
عياس محمود عتواته: نظرية امعرفة وصلة العلم بالدين عند الفارفي» وإلى بحث قيم جداً للدكتور 
ابراعيم مدكرر: عدوذ طوموطلة2 عام '1 عمعة أطنتدع لهاك عمدام مآ عدمطافما!! ستطدوطة 
.1934 ,كذتهم بعممنطاعدده ويجب على القارىء الرجوع الى كتب القارفي ورسائله المشار اليها 
اثناء البحث: وأهمها مجموعتان: احداهما طبعت بليدن والأخرى بحيدر آياد. 

(5) ريما كانت تسمية أصحاب ما بعد الطريعة بأصحاب الخطق راجعة إلى أن منهجهم يقوم علىت 








لذ 


الملادي (الرايع الهجري)» عن الفلاسفة الطببعيين. والأولون يتبعون في أبحائهم 
هجا كز دنأ وصرلة من نح لكين وم ينا خوضة في بحث سال 
غير التي يتناوها الطبيعيون. وقد رغبوا عن مذهب فيثاغورس وانقادوا لأرسطو 
الذي وصلت إليهم فلسفته في ثوب من المذعب الأفلاطوني الجديد. 

وهنا نجدنا أمام اتجاهين في العلم؛ عُني بكل منهما فريق. 

فالفلاسفة الطبيعيون عُنوا - على تفاوت - بدراسة ما في الطبيعة من ظواهر 
مادية كثيرة» ا هو الحال في علم أحوال البلدان وعلم أحوال البشر. وهم أبداً 
ييحثون فيما يصدر عن الأشياء من آثار, معتقدين أن معرفة ماهيات الأشهاء لا 
تتستى إلا بمعرفة ما يصدر عنها من الآثاره وهم إذا جاوزوا الطبيعة والعقل والنفس 
في أ الهم وارتقوا إلى ذات الله » لم يخرجوا في التعريف به عن القول بأنه العلة 
الأولى أو الصانع الحكيم الذي تعجلى حكمه ويتمثل إحسائه في مخلوقاته» أو هم 
يؤئرون هذا التعريف على ما سوافة 

أما أصحاب المنطق فينهئون ريا اين طريق الطبيعيين كل الباينة. فالحادث 
الجزئي في نظرهم ثانوي الشأنم وهو لآ يزيد على كونه مندرجاً تحت كلي» ويمكن 
استنباطه من هذا الكلي. 


وعل حين أن الفلاسفة الطبيعيين يجعلون دراسة آثار الأشياء أساساً لأبعائهم» 





- استباط الأشياء من أصوا على طريقة برهائية دقيقة؛ فمثلاً يؤلف ابن سينا كثلاً في النفس 
على سنة الاختصار «رمقتضى طريقة النطقيين» وفي كتاب النفس (طبعة فقديك ص 89 
نرله يرهن بعض السائل «على مقتضى طريقة للتطقين». وأسلى طريقة الخطقين هر وضع 
القراعد الكلية والاستباط منها بالبرهان» وهو ما تلاحظه في طريقة الفلاسفة في الاستدلال» 
وربما كان منهجهم أُدق من منهج الشكلمين لا يشير إليه الفارئي كثبراً من أن المتكلمين ينون 
أداتهم على قضايا مشهررة مأخوذة من بادىء الرأي المشترك دون تمحيص. وكان للقارفي 
عناية خاصة بالنطق» وقد عني بشرح كتب أرسطو الخنطقية (موتك صن 20765 ويوصى لبن 
ميمون الفبلسرف الامرائيلي أحد معاصريه وهر صمريل بن تبون آلا يقر في النطق إلا كنب 
القارئي» «لأن كل ما أثق خصوصاً كباب مبادىء الوجوداث» فهر زهرة الدقيق الخالصة». 
(مونك ص 744). وقد نيه صاعد في طبقات الم على فضل الفارلي في اللنطق فيما يتعلق 
يما مماه صناعة التحليل. راجع ما تقد هامش اص 0-146 16.0. 





يلد 





فإن أصحاب المنطق يحاولون إدراك الأشياءء باستنباطها من أصوفاء وهم في كل 
أبحائهم يتلمّسون ماهيات الأشياء وحقائقهاء من أدناها إلى ذات الله . ولكي نبين 
الفرق بين مذهبهم ومذهب الطبيعين بمثال تقول إن أُولَ صفة لله في نظرهم عي 
أنه الموجودٌ الواجبٌ الوجود, على حين أن أُولَ صفاته عند الفلاسفة الطبيعيين هي 


أنه الصانم الحكيم © . 


(1) ولنوسّح طريقة القارئي الاستباطية بأمثلة من ميدان البتافيزيقي تون معنى كلام اللؤلفة 
نالقارئي فيما تعلق بوجود الله مثلاء يقول إن أحد طريقي الاستدلال على وجود الله هو 
النظر في «عالم الخلق» وما فيه من أماراث الصنمة وإلاتقان» وهنا هو طريق الصعود من الفمل 
إلى الفاعل؛ ولكن الباحثء إذا ملك هذا الطريق: عرضةٌ لأن يختلط عليه الأمره فلا برتقي 
إلى معرفة الخائق أو هو قد لا يستطيع أن يعرفه حق المعرفة. أنا الطريق الآعر الذي ره 
الفارئي فهر أن ينأل اللفكرٌ «عال الوجود اخضش» وذلك عل أسلى أن فكرةوالوجودة 
«والوجوب» (وجوب الوجود أو انوجود الواجب) «والإمكان» (إمكان الرجود أو الوجود 
الممكن) ممان عقلية واضحة مركوزة في الذجرنء بدركها العقل من غير توسط معان أخرى 
ولا بمساعدتها. ولو نظرنا في الوجود من يت أي الوجدنا أنه إما أن يكون واجبأ.رهو وجود 
المرجود الذي وجوده من ذاته بحيث لز دسم لز عن ذلك عال ولما أن يكون مكنأ 
وهر وجود الموجود الذي وجوده من غير6 ةق فرش عدمٌ وجوده ا لزم عن ذلك عمال 
وهذا اللمكن» الذي ليس وجودة ممنََفائَهم يستوى_وجودموعدمه: بحيث إذا وجد لا بد أن 
يكون وجوده من غيره. الممكن - بل لا بدا من الآنتهاء إلى شيء واجب الرجود بذاته» هو 
البدأ الأول الذي هر علة جميع الممكنات. وبوى القارفي - كا رأى فين سينا بمده - أن 
هذين الطريقين لالبات وجود الله تتضمنهما هذه الآية «سريهم آياتنا في الآناق وفي 
أنفسهم حتى ين لهم أنه الحق» أو لم يف برك أنه على كل شيء شهيده [سورة 4١‏ 
(فصلت) آية 07 ]. النظر في أيات الكرن هر الطريق الأرل» وهر طريق «الحكماء الطبيعيين» 
الذين ينظرون في الطبيعة للاهتداء إلى صائعهاء وهر في الشطر الأول من الآيق؟ والنظر في الوجود 
من حيث هو الاهتداء من تأمل هذا الوجود إلى معرفة وجود واجب الوجود بذاته ومعرقة 
صفاته هو الطريق الثاني طريق «الحكماء الالمرين»» أي حكماء ما بمد الطبيعة؛ وهو في الشطر 
الثاني من الآيقء وهو في رأي «الحكماء الالميين» أوئق من الطريق الأولء لأنه لا يستد إلا إل 
العقل ونظره في معنى الوجود. 
ويذكر الفارئي دايلاً أعر على وجود البداً الأول؛ ملخصه: كلل حادث في عالم الكون والفساد 
يمك الوجوده لأنه لو كان واجب الوجود 1 كان حادق ولو كان ممع الوجود. لا وجدة 
واللمكن الوجود يمتاج إلى علة تخرجه من العدم إلى الوجود وبما أنه لا يمكن تسلسل العلل 
فلا بد من الانتهاء إلى علة أول هي واجب الوجود بذاته. 
وثمٌ طريقة أخرى استتباطية لاثبات وجود الله » وهي تستند إلى أن الأشياء الحادثة أو الممكنةت 











يننا 


وقد جاء أهل للنطق بعد الطبيعيين في الزمانه يا أن متكلمي المعتزلة نظروا في 
أفعال الله أولأ» ثم نظروا في ذاته بعد ذلك (أنظر ب ١‏ ف ” قى 4 و ه). وقد 
عرفنا أن الرازي كان أكبر مثل لنزعة الفلسفية الطيعية أما مباحث ما بعد الطبيعة 
التي يُستعمل فيها المنهج المنطفي» والتي مهد الكندي وغيره إليها السبيل» فهي 
لع أرجها له في رجل سام اليه وأصغر ند سن و بو صر عسد بن 
محمد بن طرخان بن أوزلغ الفارئي.. 


؟ - حياة الفارابي: 

ولسنا نعرف على وجه اليقين» كثيراً عن مجرى حياة الفارلبي الظاهرة وعن سير 
تحصيله؛ فقد كان رجلاً ممن يخلدون إلى السكينة والهدوء» وقد وقف حياته على التأمل 
الفلسفي» يظله الملوك بسلطاتهم؛ ثم ظهر آخر الأمر في زي أهل التصرّف. 

ويقال إن والد الفارلي كان_قاللة:رجيشء وأصله فارسي» وإن الفاربي نفسه 
ولد في وسيج» وهي قرية صغيزة يَحصنينةم تقِع في ولاية فاراب من بلاد الترك فيما 
وراء التهر. 


حصيل الفارلي_علومه لفيَخَاوةؤقربعطتها عل معلّم نصرالي» وهو يوحن 
ابن حَيّلان7"”, وم في دراسته بالأدب والرياضيات القابلين للمجموعتين الثلائية 


- الوجود لكل منها ماهية أر حقيقةه كالانانية في الانساذة ولكل منها مويه أر وجود متعين 
مُشار إليه يدميز به عن غيره من اللمكنات. ولما كانت الماهية ليست داخلة في المرية ولا هذه 
في تلك وا كان الوجود الخعين لا يلزم عن الماهية من ذاتهاء فلا بد أن يكون الرجود في كل 
ما وجودٌه الحعين أو هرجه مغايرٌ لاهيته معلولاً لغيره» ولا يمكن تسلسل العلية والمعلوليةة بل 
لا بد من الانتهاء إلى مبداً أول» ماهيته غير مباينة لمويتهء يمني لا بد من الانتهاء إلى موجود 
بذاته - راجع من كتب الفارئي كتاب قصوص الحكم؛ طبعة حيدر ليان 140 هع ص 5 
- ا وكتاب عيون المسائل طبعة القاهرة ١770‏ ه (ضمن مجموعة رسائل للفارفي)» ص 
36 433 ركتاب التحاوى القلبية» حيدر لاد 1846 ه ص 7 28 وشرح رسالة زيتوذ» 
حيدر آباد؛ 1849 ها ص 7 - 24 وكاب قصروص الحكم حيدر أهاد 1848 هب ص3 
0 

(1) توقى بمديخة السلام في أيام القتدر (التبيه والاشراف للمسعودي؛ طبعة ليدن 1455 ص 151 
وتاريخ الحكماء للقفطي ص 11 من طبعة اليشرج 172١‏ ه). 
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والرباعية (مصداتةتقهدب فد مم7 عند التصارى في القرون الوسطى. 
ويدلنا بعض مؤلفاته» ولا سيما في الموسيقى» على أنه درس الرياضيات؟ وتقول 
الأساطير إنه كان يتكلم بلغات العالم كلها (سبعين لغة)”©. ويتجل من كته أنه 
كان يعرف التركية والفارسية؛ وهو أمر بديهي يظهر لأول وهلة. وكان يكتب 
بالعربية كتابة واضحة لا تخلر من جمال البلاغة؛ غير أن وَلُوعَه بالمترادف في 
الألفاظ والجمل» بين حون وآخره يقف حاللاً دون الدقة في تعبيره الفلسفي. 

والفلسفة التي تدرب عليها الفارني يرجع أصلها إلى مدرسة مروة والظاهر أن 
أعضاء هذه المدرسة كأنوا يُعنون بمسائل الالميات أكثر ما عني بها أهل حرّان 
والبضرة؛ فقد كان ميل هؤلاء متجهاً إلى الفلسفة الطبيعية. 


وبعد أن عاش الفارابي في بغدادء واشتغل فيها زمقاً طويلاً. ارتحل عنها 
إلى حلب؛ ولا شك أن خروجه من بغداد .كان بسبب الاضطرابات السياسية. نزل 
الفارئي مدينة حلبء واستقر في مجلبق_ مم البولة”” الزاهر؛ ولكن يظهر أن 
الفارلي لم يقض أواخر أيامه في القصرء_بلأقظاها خالياً بنفسه بين مظاهر 
الطبيعة”'»» ومات في دمشق» وهو :سافن في_ميحية_الأمير سيف الدولة وذلك في 
ديسمير سنة 96٠‏ م00 وبروى أن أميره ترب بزي أُهل التصوف وصلّى 





(1) الجموعة الثلاية كانت تشمل النحو والبلاغة والنطق» والرياعية كانت تشمل الحساب واللوسيقى 
والمندسة والفلك. 

(1) يذكر فين خلكان في حكاجه لقدوم القارفي على سيف الدرلة أن فيلسرفنا كان يعرف سبعين 
لسلا بل يذكر من براعته في المرسيقى أقه أضحك الجالسين» لم لكاهم» ثم قامهم واتصرف» 
وهذا كلام يبه الأساطير. وقد ذكر ذلك اليهقي والشهرزوري في كايهما التقدمين. 

0م هو أبو الحسن على بن عيد الله بن مان ولد عام 7.1 اه أر +70 ه وترفى عام دم 
ه في حلب. وقد اشتهر بنو حمدان بالفصاحة وانسماحة ورجاحة العقل؛ وسيف الدولة واسطة 
قلادتهم» اشتهر بمروبه مع الرومٍ واليونان وبرعاجه للعلماء» دوم يجتمع بياب أحد من الملوك 
بعد الخلفاء ما اجتمع بيابه من شيوخ الشعر رنجوم الدهره (لين خلكان ج ١‏ ص 240١‏ 
ث3 

(4) يقول فين خلكات (ج 7 ص ٠١١‏ دوكان مدة مقامه بدسشق لا يكون غاباً إلا عند مججمع 
ماء او مشتبك رياض» وهناك كان يقضي وقته ويؤلف كتبه 

(0) أتفق القاضي صاعد (ص 5) ولين أبي أصبيعة (ج * ص 0154 والقفطي (ص 189) - 





1 


عليه" [ في بعض خاصعه ]. ويخيرنا عرو لازي اه 

شك أنه كان رجلاً هرماً قد تقدمت به السن. وقد مات أبو بشر متي 9 

ا ا 1 ا 
بي" ماث عام 51١‏ م وسئّه إحدى وثماثون عام 


* - موقفه إزاء أفلاطون وأرسطو: 


ول يعيّن أحدٌ الترتيب التاريخي لمولفات الفارابي» وإذا صح أن له رسائل صغيرة 
نحا فيها منحى الحكلمين”؟2 والفلاسفة الطبيعين؛ وإذا صح أنها كانت على هذه 
الصورة التي انتهت إليناء فهي مؤلفات كتبها للجمهور أو 0 أيام صباه؛ فلما 
تقدم في مدارج تكينه تحوّل إلى دراسة مؤلفات أرسطو وهذا سماه أهل الشرق 
«العلمّ الثاني»'”2. يعنون أنه المعلم الثاني بعد أرسطو [باعتباره «المعلم الأوّل»]. 


- ولبن خلكان (ج ؟ ص 194 علإنَكالفارني توفى عام 774 ها وإذا كانت وفاته عن 
ثمئين عا © يقول أصسإب َنم إن مبلاده يكرن عام 704 ه تترياء ولم يذكر 
تريخ مرلده أحد من رالفرجين لست يهني والشهرزوري يذكر أن ظروف وفاته عل 
صورة أخرى. 

)١(‏ يستعمل المزلف كلمة علعتمناءنماء ومعناها كلمة التأون» نقال عن الميث؛ وللذكور في كتب 
التراجم أن سيف الدولة صل عليه في نفر من خباصته» ويغلب عل الظن أن المؤلف استعمل 
كلمة نومع نما بدلاً من كلمة :ماعو هعنمل في معنى الصلاة. 

(5) انظر ص +١‏ مما تقدم وقد توفى أبو بشر عام .714 هف © يفول صاحب طبقات الأطباء (ج 
اص 080 

)هوك يذكر صاحب الفهرست(ص 274) ولين أي أصيمة (ج ١ص‏ 3178) - لير زكريا 
يمبي بن عدبي بن ميد بن زكرها المنطفي» وإليه تهت الرياسة ومعرفة العلوم المكمية في وقتهة 
فرأ على لي بشر متى وعلى أي نصر الفارنني» وكان أوحد دهرهء ومذهيه من مذاهب التصارى 
اليعقوبية» وكان جيد النقل. 

(4) يذكر بن أبي اصيمة (ج ؟ من ١58‏ _للقارئي كتاب للختصر الصغير في المنطق عل طريقة 
التكلمين. 

م يقول حاجى خليفة في كشف الظنون (ج + ص 8؟ - 44 طبعة ليترح 878 م) نفلا عن 
كاب حار اللطالع؛ أن مترجمي للأمون أتوا بتراجم مخلوطة لا توافق ترجمة أحدهم ترجمة 
الآخرء «ف التراجم هكذا عزرة بل كنرف ل حتت رموتهة لزنن لجع 
الفارئي ثم إه الدمس منه ملك زمقه منصور بن توح السامائي أن يجمع ثلك ارا 








اكن 


ومنذ أيام الفارابي أحصيت كتب أرسطو أو الكتب المنسوبة له ورييت على 
صورة لم تتغير في جماتهاء وصارت تسر ونشرح على طريقة الفارنيي”© وأوها 
الكتب الثمانية في المنطق وهي: كتاب المقولات دقاطيغورياس»» وكتاب العبارة 
«باري أرمنياس»» وكتاب القياس «أنالوطيقا الأولىه» وكتاب البرهان «أنانوطيقا 
الثانية»» وكتاب المواضع الجدلية «طوبيقاء» وكتاب الأقوال المغلطة «سوفسطيقا» 
وكتاب الخطابة «ريطوريقاه» وكتاب الشعر «بويطيقاك'©. أما إيساغوجي 
فرفوريوس «الكليات» فهو مقدمة هله الكتب. وتأتي بعد ذلك الكتبُ الثمانية 
التي تبحث في الطبيعيات: وهي: السماع الطبيعي”؟ معلوتزار ونام هودف وكتاب 
في السماء والعالم 00متاح ء داعف عل؛ وكتاب الكون والفساد ب عووتلممعع عل 
عدممتصوم وكتاب الآثار العلوية عتهمامممعلج وكتاب النفس «صتعة ع4 
وكتاب الحيوان؛ وتأتي بعد ذلك أخيراً كتب أرسطو فيما بعد الطبيعة» وفي الأخلاق» 
وفي السياسة الخ. 


وكان الفارابي يعد الكتاب المنسوبن لط اسمى «أوثولوجيا أرسطوطاليس» 


* من بينها ترجمة ملخمبة عرزة سهذبة مطيقة ذا عليه الميكمة, تأجاب الفارفيء وفمل 5 
رات وعى كتبمو انيم _الدان» مكلك“ لمتتهالمض؟اكتازة “لم يذكر أن هذا الكاب ظل 
مسوداً بخط القارفي في خحزثة النصورء حتى أطلع عليه لمن سينا ولخص منه كاب الشقل 
«ريفهم في كثير من مواضع الشفاء اء أنه تلخيص التعليم الثاني», وإذا صح ما ذكره اين خلدون 
في مقدمته (ص لاله طيعة مصر سنة 1784 ه). من أن أرسطر سمي بالمعلم الأول لأنه 
هذب وجمع ما تفرق من مباحث النطق ومسائله» قأقام بناءه متماسكاً وجمله أُول العلوم 
الحكمية وفاتتهاء فإن ما قام به القارني من تليف كاب يجمع ويهذب ما ترجم قبل يجعلة 
مشبهاً لأرسطوء ولذلك سمي «المعلم الثان». ولا شك شك أن ما يقوله حاجى خليفة كلام ينبغي 
أن تلقاه بالتردد والحذن. 

(1) لكن للكتديورمالة في كمية كتب أرسطوطائيس وما يحاج إليه في تحصيل الفلسفة» وقد 
نشرنا هذه الرسالة في الجزء الأول من رسائل الكندي ص 708 - 4م25 وبين ترتيب الكندي 
وترتيب الغارائي شبه كبيرء والكندي هر السليقء على كل خال. 

(1) في إحصاء العلوم (طبعة مصر 178٠‏ ه - 1781 م4 ص 7١‏ - 77 تجد هذه الأقسام 
مذكورة بالتفصيل مع عواص كل قسم ومكفته وغايته. وكذلك يكلم الكندي عنها في رمالته. 

() بسميه الفارفي سمع الكيان - ما يتبغي أن يقدم قبل تعلم الفلسقة (ص ١‏ طبعة مصر 1774 
ه - 141١‏ م)» ويسميه الكتدي: الخبر الطيمي أيضاً. 





فلا 


(#اعامادةتخ 5عة عأودامة1) من مؤلفات أرسطو حقيقة0"©. وقد حاول أن يقيم 
البرهان على أن أفلاطون وأرسطو متفقان» جارياً في ذلك على طريقة أهل المذهب 
الأفلاطوئي الجديد وستمشيا إلى حد مل مع العقيدة الإسلامية. 

وم تكن نفس الفارلبي تنزع إلى النقد الذي يميز الأشياء بعضها من بعض» 
وإنما كان يشعر بحاجة لأن يحصّل في نفسه صورةً شاملة للعالم؛ وإِنَّ سعى القارابي 
إلى إشباع هذه الرغبة التي فبها من روح الدين أكثر ما فيها من روح العلم» هو 
الذي حدا به إلى تجاوز الفوارق التي تميز المذاهب الفلسفية بعضها عن 0 
فهر يرى أن أفلاطون وأرسطو إنما يختلفان في المنهجء وفي .العبارة اللغوية وفي 
السيرة العملية لكل منهماة أما مذعيهما الفلسقي ‏ فواحد9». وها عند الفارالي 
إمامان للفلسفة». ونا كان الفارفي يرى أن كلا من أفلاطون وأرسطو مفكر 
مبعكرٌ مستقل؛ كان إجماعهما على رأي أوثق» في نظره» من عقيدة الأمة الاسلامية 
جمعاء» إِذْ تُقَلْد إماماً واحداً وتنقادةكديإتقياداً أعمى*؟ 





01 يذكر الفارمي هذا الكتاب عل كةلأرستظو»-ويسسيه كتاب الرببية بل هو يأل منه الشراهد 
في معرض الجمع بين المكتنين. لي إثدات. القع وفي أمر اللثل وفي العلاقة بين النفس والعقل. 

(؟) انظر مقال البارون حده؟ عك دكعدطن التازفي ف "دآئرة المعارف الإسلامية. 

(5) برى الفارلي أن الخلاف في سيرة كل منهما: فأفلاطون تخل عن أسياب الدنياء وأرسطر 
آثرهاء فاستول عل الأملاك وتزوج وتوزرء ويرى أن مذحبهما في الفلسفة المملية واحده غير 
أن أفلاطون بدأ ويم تقس لأن لم يجد في نفسه قرة لثبر ذلك) أما أرسطر فأحس بقوة 
ورحب ذراع» فأقبل عل الدنيا فاتباين ناشىء عن نقص القرى الطبيعية عند أحدهما وزيادتها 
عند الآخر. لم يذكر القارئي اختلافهما في التدرين؛ فأفلاطون لم يدون إلا أخيراً وبالرموز 
والألغان ضاً بالحكمة على غبر أملهاء أنا أرسطر فكان مذهيه التدوين والايضاح والكشفه. 
والقارلي بذكر اخحلافهما في كثير من المائلء تأحيناً لا يجد خلااً صرعاً وأحيلاً يجدد 
الأصول وللقاصد واحدة وأسيناً أعرى يجد الخلاف في موضمين مخلنين» وهكذا يمحو 
ها يده فض اعلا نهل زلا جرع أن نهل عليد عنا اميق لال قا برج .إل حفن 
الربوبية: ظناً منه له لأرسطرء وما هو إلا الفلسفة الأفلاطرنية في ثوب آخر. 

(4) ابرجع القارىء إلى كتاب الجمع بين الحكيمين ليرى تفصيل التوقيق بين أرسطو وأفلاطون. 

(0) يقول الفارفي (الجمع عى >) إن العقل هو الحجة قتي يعوّل علبها؛ وهو لا يعني العقل الفردي 
بل العقول المختلفة المسضلة: وئنلك «احتيج إلى اجتماع عقرل كثيرة مختلفة فمهما اجدمعت 
فلا حجة أتوى ولا يقين أحكم من ذلك»؛ وهو بشترط الاستقلال» فلا يفتر باتفاق أناس- 
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4 - الفلسفة: 

وقد اعثبر القارابي من جملة الأطباء؛ ولكن يظهر أنه لم يباشر مهنة التطبيب 
بالفعل”''؟ وإنما وقف حيائه كلها على تطبيب النفوس. وكان يرى أن صفاء النفس 
من أكدارها هو شرط كل نظر فلسفي وثمرنه؛ وكان يدعو إلى محبة الحقيقةة ولو 
خالفت مفذعب أرسطر9؟. 





وإذا أردنا دراسة العلوم الطبيعية وعلوم العقل وجب علينا أن نرقاض عن تصحيح 
أحكامنا وتسديدها نحو الصواب؛ وذلك يكون بالتدريج في علم لمندسة وعلم 
لمنطق7". والفارايي لا يحفل كثيراً بالعلوم الجزئية؛ وهو يحصر كل جهده في المنطق 
ونيا يمد اللمعة وف أصول علم الطبيعة؛ والفلسفة عنده هي العلم بالموجودات 
بما هي موجودة9») ونحن» بتحصيل هذا العلى نتشيّه بالله ©)؛ والفلسفة هي» , 
عنده. العلم الوحيد الجامع الذي يضع أماينا صورة شاملة للكون. 


- كثيرين على آراء مدخولة والجمالمة .للقلدرن لإِي] واحد المذعنون لامام يؤمهم» بمتزلة 
عقل واحدء وهو عرضة للخطاء.ولا. شيء أمَح مما تصل إليه عقول مختلفة بعد تأمل وبحث 
وسعائدة وتبكيت. ا تمير دي يؤر كن هل الفكز قفي داتهؤيل كيير. 

(01 لفن لبي أصييمة اج اص 154 

(1) بين القارفي في كتاب ما ببخي أن يُقَدْمٍ قبل تعلم الفلسفة (صى )١١‏ حال أستاذ الفلسغة وأه 
يجب أن يكون حسن الخلق متحرراً من الشهرة ا تكرن شهرته للحق فقط»؛ وأما قياس 
أرسطر فيبني ألا تكون عبته له ني حد يحركه ذلك أن يخخاره على الحن» وألا يكرن 
مبغضاًءنيدعره ذلك إلى تكذيه» ولي كتاب الييهقي (14 - )١8‏ والشهرزوري (ص 181 
النقدم ذكرما أن الغارلي قل: يشي لمن أراد الشروع في المكمة أن بكرن شل 
المزاج» متأدا بآداب الأخبارء قد تعلم القران والنغة وعلوم الشرع ارلأء ويكون عفيفاً صدوقاً 
معرضاً عن الفسوق والفجور والغدر والخيقة والمكر والخيلة, فارخ البال عن مصالح ممائه... 
... غير مخل بركن من أركان الشريعةئولا بأدب من أدابهاء معظماً العلم والعلما ولا يكون, 
لشيء عنده قدرّ إلا للعلم وأهله: ولا هخذ علمه لأجل الحرفة ومن كان بخلاف ذلك قهو 
حكيم زوره ولا يعد من الحكماء». 

0 ما ينبغي أن يقدم قبل تعلم الفلسقةه ص 1١‏ - 15 

() كاب الجمع ص ١ء‏ وراجع أيضاً كنا التمهيد لتاريخ الفلسقة الاملامية للمرحوم الأستاق 
الأكبر الشيخ مصطفى عبد الرزاق» القاهرة 194 ص 49 - 54. 

(ه) ما يبغي أن يقدم ص 75 
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والفاريي رمي الخكلمين بأنهم يقيمون أداتهم على مقدمات ذائعة مشهورة 
مأخوذة من بادىء الرأي المشترك من غير أن يمحصوها”"؛ ثم هو يرمي الفلاسفة 
الطبيعيين بأنهم أبداً يقصرون همهم على الأفعال التي تصدر عن الأشياء فلا 
يتجاوزون عالم الحوادث للمتضادة» ولا يحصّلون صورة شاملة للموجودات. وهو 
قد حاول خلافاً للأولين» أن يضع للفكر أساساً صحيحا؛ وخلافاً للآخرين» أراد 
أن يبحث عن العلة الأول الوحيدة التي يصدر عنها كل ما هو موجود. 

ومن أجل هذا كان من الانصاف لكان الفارابي من الوجهتين التاريخية والدينية» 
أن نبدأ بالكلام عن منطقه» ثم تناول مذحبه فيما بعد الطبيعة وتتكلم أخيراً عن 
مذهبه في الطبيعة وفي الفلسفة العملية. 


© - الخطق: 

وليس منطق الفارلي مجرد تمليلتخالص للفكير العلمي» بل هو يشتمل إلى 
جانب هذاء عل كثير من اللالشظابتة اللقويك كا أنه يشعمل على مباحث في نظرية 
المعرفة؛ وعلى حين أن النحو يأحتن يلقة” تغب واحد, فالمنطق عنده قانون للتعبير 
بلغة العقل الانسائي عند سََِيَْنالمم(#رولا. يدة/أن يسير من أبسط عناصر الكلام 
إلى أعقدها - من الكلمة إلى القضية إلى القياس. 

والمنطق» من حيث علاقة موضوعه بالأشياء المتحققة في الخارج» يتقسم قسمينة 
الأول يشتمل على مسائل المعاني والحدودء وهي قسم التصور؛ ويشتمل الثاني على 
مباحث القضايا والأقيسة والبراهين؛ وهو قسم التصديق. والتصورات - التي 
أقحمت الحدود في جملتها من غير أن تكون لما علاقة ثيقة بها - ليس غاء باعتبار 
ذاتهاء علاقة بالخارجء» أعني أنها لا ترصف بالصدق أو الكذب. ويقصد الغارابي 


(1) يفصل الغارئي في إحصاء العلوم ص ؟؟ - 7 منازع الخكلمين المختلفة في نصرة العقائد 
وعحصل رأيه ف يعتمدون على أحكام مقررة بأخذونها مسلْمة. 

(1) يقول الفارني إن «نسية صناعة النطق إلى العقل ولمعقولات» كنسية صناعة الحو إلى اللسان 
والألماظ» فكل ما ينا علم انحو من القوقن في الأقاط فإن علم الع يسنا تظائرا في 
العقولات»؛ ثم يقول إن علم النحو ينما بعلى قوئين تخص ألفاظ أنه مد وعلم النطق إنما 
يعطي قوئين مشتركة تعم ألفاظ الأنم كلهاء (إحصاء الطرم ص 495 18). 
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بالتصورات أبسط ما يرتسم في النفس, أعني كلا من صور الجزئيات التي يودٌيها 
الحس ومن المعائي الأولية المركوزة في الذهن بفطرته؛ كمعنى الوجوب والوجود 
والامكان"'؛ وهذه الصور والمعائي يقينية أولية» يمكن أن به لها عقلَ الإنسانة 
وأن تفطن فا نضمه؛ ولكن لا يمكن أن رمن له عليهاء ولا يمكن بيانها باستنباطها 
ما هو معلوم» لأنها ّنه بنفسها ويقينيه إلى أقصى درجات البقين" . 

وتنتج القضايا من ربط التصورات بعضها بيعض؛ وهذه القضايا تحتمل الصدق 
والكذب. وهي تستند إلى فضايا أولية قائمة في العقل تُستخرج منها بالقياس 
والبرهان؛ وهذه القضايا الأولية بيد بنفسها لا تحتاج إلى برهان ولا تحتمله"©. ولا 
يمكن الاستغناء عن هذه القضايا الأولية التي هي أسس أو أصول بديهية لا بد 
منها في الرياضيات وفيما بعد الطبيعة وفي الأخلاق9؟, 








وطريقة البرهان الذي نتوصل به من المعلوم اليقيني إلى المجهرل هي» عند 
الفارابي, المنطق على الحقيقة» وليس البخث أ /العاني والحدود (أعني المقولات)» 
وفي تأليف القضايا منها (أرمينوطيقي) و كدَلك الأقيلمة (تالوطيقي الأول) إلا توطئة 
للبرهان”». وأهم مقاصد البرهان. هو لوصول إلى قوانين علم اضطراري يمكن 
تطبيقه في جميع المعارف؛ والفلسقة يبس أن كَكوَت“هذا العلم”©. 


وأعلى هذه القوانين» عند الفاربي؛ قانون النناقض الذي به يظهر للعقل صدق 


(1) عيون الائل ص ". 

(؟) يميز الفارئي بين تصور لا يسبقه تصور آخرء وتصور يسبقه آخره وهذا يتهي إلى تصصرر من 
النوع الأول كالوجوب والوجود: وعنده أن هذه «معان ظاهرة صحيحة مركوزة في الذهن»» 
لا يمكن إظهارها إلا على سبيل التيه: إذ لا شيء أظهر منها إنفس المصدر ص 08. 

(5) يميز الفارني أيضاً بين تصدي لا يُدرك إلا بشيء قبله: وبين تصديق لا يتقدمه شيء» فهر 
من الأحكام الأولية الظلعرة» مثل إن الكل أعظم من الجزء (عيرن المسائل ص 06 

(4) المدينة الفاضلة طبعة ليدن 140 ص 56, 

(0) إخصاء العلرم صن .5١‏ 

() يقول الفارلي في كتاب الجمع عن ”2 بعد ذكر موضرعات العلرم: «رصناعة القلسقة حي 
المستنيطة لهذه والمخرجة لاء حتى أقه لا يوجد شيء من موجودات العالم إلا وللفلسفة فيه 
مدخل» وعليه غرض» ومنه عل بمقدار الطاقة الانسيةء. 





لفن 


قضية أو ضرورتها مع كذب تقبضتها أو استحالتهاء في وقت مما بفعل عقلي واحد 
وعلى هذا ينبغي إيثار قسمة أفلاطون الثنائية "عزتهمنو01”: على قسمة أرسطو 
إلى الكثير #ذنهمتروط: من حيث الصلاحية لمنهج البحث العلمي. 

َك يقنع الفارلبي بالناحية الصورية من مبحث البرهان بل هو يذهب إلى أن البرهان 

يتبغي أن يكون أكبر من مجرد طريقة تهدي إل السبيل الصحيح الموصل إلى معرفة 

الحقيقة؛ يجب أن يوصل بنفسه إلى الحقيقة بأن يولّد العلم ويُحدله. ومبحث البرهان 
لا يقتصر على النظر في القضايا من حيث دخحوها كادة في تركيب القياس» بل هو ينظر 
في صدق ما تتضمنه هذه القضايا في جميع فروع العلم'"». فليس فليس البرهان عند الفارايي 
آلة للفلسفة فحسبء بل هو أحرى أن يكون جزءاً منها. 

تبين مما تقدم أن البرهان يسهي إلى علم اضطراري يقابل الوجود الضروري 
ولكن يوجد إلى جانب هذا الواجب عام واسع من الممكنات التي لا نستطيع أن 
نعرفها إلا معرفة ظنية. 

وني الواضع الجدلية ييح ' القازاقي /درجات الظن المتفاوتة: أو الطرق التي 
نحطل بها معرفة الممكنات.. وتتصلبها” الأقاريل المّظة والخطبية والشعرية التي 
أهم ما تقصده غايات عملية ولك قري يشنها إلى المواضع الجدلية» ويجعل 
منها جديا منطقاً ا بظهر أن يكون حقا» وليس هر موا وهر يمضي قاللا إن 
العلم الصحيح لا يقوم إلا على الأحكام الضرورية في كتاب البرهان «أنالوطيقا 
الثانية». فأما الظن فهو يمتد متدرجاً فيما ين المواضع الجدلية والشعرية, ولا يعدو 
أن يكون حقيقة خادعة. فالشعر إذاً أحط أنواع المعرفة» وهر في رأي الفارابي كلام 
باطل وكذب لا قيمة 290 





الغارئي في الجمع بين الحكيمين في أمر القسمة والتركبب في توفية المدود رأي أفلاطون 

لحدود بالقسمة» ورأي أرسطر أن ترنيتها بالبرهان ولتركيب» فيرائق على هذين 

ن البرهان عنده يعن الحدر 

(5) يقل الفارني إن تبرهان الذي كنبه أقل من حم عل من كتاب مواضع اللجدلء والذي 
كنبه مسار له يذ من كتاب الخطلة: والذي كذيد أكثر من حقه يؤعذ من كياب صناعة 
الغاطين» والبرهان الكاذب كفباً خائماً تعلم من "كاب صناعة الشعر (كتاب ما ينيقي أن 
يقدم ص -)١‏ 


00 يد 











فنا 


وفيلسوضنا ين عن ,أيه في مسالة الكليات متابعة لايساغوجي فرفوريوس. 
والجزئي عند الفارابي ليس وجوده في الأفراد الخارجية وامحسوسات» بل هو يوجد 

في الذهن أيضا وكذلك الكليء فهو لا يوجد وجوداً عرضيافٍ الأفراد الخارجية 
فحسب» بل يوجد وجوداً حقيقياً في النعن. والعقل الانساقي يستخرج الكّي من 
الجزئيات بطري التجريد'©؛ غير أن الكل وجوداً بذاته متقدماً على وجود 
إثيات. وإذاً ففلسفة الفارلي تتضمن المذاهب الثلاثة المتعلقة با معاني الكلية وهي: 
لرأي القائل بأن الكل سان على الجزئي («#عاصة) و والرأي القائل بأنه قائم به 
عمق » والقائل يه بعده («ودم يوج" ولكن الوجود ذاته هل يُمَدَ أيضاً في جملة 
المعافي الكلية؟ أجاب الفارلي عن هذه المسألة التي أثارث كثيراً من التزاع بين 
الفلاسفة إجابة صحيحة تماما فهو يرى أن الوجود عيارة عن علاقة نحوية أو 
منطقية» لا أنه مقولة تصدق على الشيء الموجود بالفعل» بحيث يمكن؛ لو حمل 
على الشيء في قضية» أن بين شيئاً من أمرهز فما وجود الشيء إلا الشيء نفسه”؟ 








5 - الموجود الله 

ونزعة الغارابي المنطقية نراها أيضاً متحي ني مذهبه فيما بعد الطبيعةة وهنا نجد 
فكرة «الممكن» و «الواجب» تظهر بدلا امن فكرة والحادث» و «القديم». 

يذهب الفارابي إلى أن كل موجود فهر إِمّا واجب الوجود أو ممكن الوجودة 
وليس ثم هذين الضرييّن من الوجود"». ونا كان كل ممكن لا بد أن تتقدم عليه 





)١(‏ كاب الجمع ص 118 يقول القارئي إن الخواس آلاث الادرلك؛ وإدراك الحواس إنما يكون 
للجزئيات» وعنها تحصل الكليات» وهي التجارب على الحقيقة. 

(1) انظر المسائل الفلسفية والأجوبة عنها ص 1٠١:1١‏ طبعة مصرء وقصوص الحكم صن 1١5‏ 
وما بعلما كل 167 - 64د 

() المسألة السادسة عشرة من لمسائل الفلسفية والأجوبة عنها. إذا نظر الناظر الطبيعي في قولنا: 
الانسان موجودء لم تكن هذه القضية ذات محمول؛ «لأن وجود الشيء [ عنده] ليس هر غير 
الشيء»؟ وإذا نظر إليها الناظر النطقي وجدها مركبة من حدينء وأنها تقيل الصدق أو الكذب؛ 
قهي عنده ذات محمول. 

(4) والفارفي مع تقسيمه اللوجود إلى هذين القسمين يقسم الواجب إلى واجب وجود بالذات وإل 
واجب وجود بالغيره وهو الممكن إذا وجد (عيرن للسائل ص /ه طيعة ليدذ). 


فين 





تخرجه إلى الوجود» وبالنظر إلى أن العلل لا يمكن أن تتسلسل إلى غير 

* نهاية» فلا بد لنا من القول بوجود موجودٍ واجب الوجود, لا علة لوجوده”", له 
بذاته الكمال الأسمىء وهو بالفعل من جميع جهاته منذ الأزل» قائم بذاته ولا 
يعتريه التغير من حال إلى حال؛ عقل محضء وخيرٌ حض» ومعقول محض» وعاقل 
محض9؟ - وهنه الأشياء الثلاثة فيه كلها واحد - وله غاية الكمال والجمال 
والبهاء» وله أعظم السرور بذاته؛ لا برهان علي بل هو برهان على جميع الأشياء؟ 
وهو العلة الأولى لسائر الموجودات؛ وتعيّنه هو عينٌ ذاته. 


ومعنى الوجود الواجب يحمل في ذانه البرهانَ على أنه يجب أن يكون واحداً 
لا شريك له©؛ فلو كان ّم موجودانء كل منهما واجبُ الوجوده لكانا ستفقين 
من وجهٍ ومتباينين من وجه؛ وما به الانفاق غير ما به التباين» فلا يكون كلل منهما 
واحداً بالذات: وإذن فالموجود الذي له غاية الكمال يجب أن يكون واحداً. 


وهذا الموجود الأول الواحد إخنئين لتك نسميه الله . وما كان واحداً بالذات 
لا تركيب فيه؛ ولما كان لا جدسل له فلا.يلكن حده؛ غير أن الانسان يثبث للبارىء 
أحسن الأسماء الدالة على صتتهيى__اليكمال» وهو إذام يُصف بصفات فإنها لا تدل على 
المعافي التي جرت العادة بأن ندل غَليه©» بل على معان أشرف وأعللى» تخصه 
هر. وبعض الصفات تضاف للذات من حيث هي» وبعضها يُطلق عليها من علاقنها 
العام من غير أن يكون هذا من أ لوحدة الذات الالمية”. على أن هذه الصفات 
جميعاً يجب أن تعتبر مجازية» لا ندرك كنهها إلا بطريق التمثيل القاصر"©. وما 








(1) هذا عن إيطال لتسلسلء والفارئي يطل الدور أيضاً (نفس امصدر التقدم). 

(1) كتاب أراء أهل المدينة الفاضلة ص 4 - ء وكتاب الدعارى القلبيق حيدر آبان 1846 ها 
00007 

(1) المدينة الفاضلة ص 5؛ ولن بريد استقصاء صفات الواجب بأداتها أن يرجع إلى عيون اللسائل 
ص 4 - ه» والمدينة الفاضلة ص © - 16» وشرح رسالة زينونه حيدر اد 1746 هف ص 
فحق 

(4) كاب الجمع ص 28 والمديية الفاضلة ص 117 - 14 

(0) المدينة الفاضلة ص 18 

(3) المدينة الفاضلة ص 14 - 15) وكتاب التعليقات: حيدر آياده 1845 ه ص ؟ - 27 ورسالقك 


نين 


كان البارىء أكمل الموجودات فالواجب أن تكون معرفنا به أكمل معرفة لأن 
معرضنا بالرياضيات مثلاً أكمل من معرفنا بالطبيعيات» بالنظر إلى_أن موضوع 
الأول أكمل من موضوع الثانيت"'؛ ولكنا أمام الموجود الأكمل كنا أمام أقرى 
الأنوارء فنحن لا نستطيع احتماله لضعف أبصارن؛ فالضعف الناشىء عن ملابستنا 
للمادة يقيّد معارقنا"؟ ويعوقها. 


- العالم العلوي: 

000 لله من الموجودات التي تصدر عنه ويصدر بعضها عن بعض أوثق من 
معرفنا له في ذاته. فمن الله الواحد يصدر الكل وعلمُه هو قدرته العظمى؛ ومن 
تعقّله لذاته يصدر العالم, وعلة الأشياء جميعاً ليست هي إرادة الخالق القادرة على 
كل شيم بل علمه بما يجب عنه”ر 

وعند الله منذ الأزل صور الأشياء ومثلها. 

ويفيض عنه منذ الأزل مثاله» المسمى "وود الثاني7؟2: أو العقل الأول”» وهو 
الذي يمرك الفلك الأكبر. 3 

وتأتي بعد هذا العقل عفرل الأذلاك القعَلة اع يصر بعضها عن بعض؛ وكل 
واحد منها نوحٌ على حدة". وهذه المي البي-تقلدر عنها الأجرام السماوية, 
والعقول النسعة مجتمعةً - وهي التي تسمى ملائكة السماء - هي عبارة عن مرتية 
الوجود ' الثانية. 


- في إباث المفارقات؛ حيدر آياد 1540 ه ص ١‏ 5 والدعلوى القلبية: يدر أهلده 17146 
0-000 

(1) اللدينة الفاضلة ص 1١‏ 

() المدينة الفاضلة ص 15 

() عل أن الفارلي يقول إن وجود الأشياء عنه ليس عن قصد يشيه قصودناء ولا هو على سيبل 

بدون أن يكون له معرفة ورضاء بصدورها وحصوفاء ووإنما ظهرت الأشيلء عنه لكونه 

عالا بذائى ولأنه مبدأ لنظام الخير في الوجود على ما يجب أن يكرن عليه؛ فإدن علمه علة 
الوجود الشيء الذي يعلمه» (عيون المسائل صن )0 

(4) المدينة الفاضلة ص 315 

(ه) عيرن لللائل ص لاء وللدينة الفاضلة ص ١8‏ 

(1) عيرن المائل صن له 


وف الرتبة الثالثة يوجد العقل الفّال في الانسانة وهو السمى أيضاً روح 
القدس 0 وهو الذي يصل العالم العلوي بالعالم السفل. 

والنفس في المرتية الرابعة. 

وكل من العقل والنفس لا يظل على حالة الوحدة الخالصة» بل ينكثّر يتكتر 
51 ا 
افراد الانسان”"؟ . 

وفي المرتبة الخامسة توجد الصورة. 

وق السادسة المادة. 

وبهاتين تنتهي سللة الموجودات التي ليست ذراتها أجساباً. 

والراتب الثلاثة الأول: الله وعقول الأفلاك, والعقل الفمّال. ليست أجساما 
ولا هي أجسام 

أما المرائب الثلاثة الأخيرة» رهن لتقي والصورة والمادة» فهي تلابس الأجسام» 
وإن لم تكن ذوائها أجساما"؟ | 

أما الأجسام - ومنشؤها لقو التخيلة في بالمقل29 فهي ستة أجناس أيضأء 
مقابلة للراتب الموجودات العقلية» وهي: الأجسام السماوية» والحيوان الناطق» 
والحيوان غير الناطق» وأجسام النبات» والمعادن» والاسطقسات الأربعة"». 

وربما تجلّى في أقوال الفارلبي هذه أنه متأثر بالمعلمين النصارى» لا نلاحظ فيها 
من تقسيم ثلائي. وعند النصارى للثلاثة نفس الشأن الذي كان للأربعة عند الفلاسفة 
الطبيعيين؛ والاصطلاحات التي يستعملها الفاربي تؤيد ما نلاحظه من التأثر بأساتذته 
التصارى. 








(1) يسميه الفارئيي أيضاً الروح الأمينة السياساث المدنية؛ طبعة حيدر آباد سئة 1744 هد ص © 

(5) السيامات الدنية ص 8. 

(5) السياماث للدنية مض 5. 

(4) عيرن السائل ص لها 

(ه) هي العناصر البسيطة اللسملة أيضا الأركات الأريمة؟ وهي أثاء والهراء والتراب والنان ومنها 
يتكرن العالم القلي عند 


كلا 


غيرأن هذا كله لا يعدو أن يكون ظاهر فلسفة الفارابي؛ أما الجوهر الذي تحويه 
فمرده إلى المذهب الأفلاطوتي الجديدة فنجد أن الخلق أو صدور العالم عن الله 
في رأيهه بيدو على صورة فَيْض من العقول» يحدث منذ الأزل: فإذا تعقل العقل 
الأول ميدع صدر عنه عقلٌ الفلك الثاني؛ ومن تعقّل هذا لنفسهء أعني بما هو 
متجوهر بذاته التي تخصه يلزم عنه وجودٌ انفلك الأقصى؛ ويستمر فيض العقول 
بعضها عن بعض فيضاً ضرورياً. حتى تصل إلى الفلك الأدنى» وهر فلك القيرة 
وهذا الفيض مع نظام الأفلاك عند بطليموس”© ؟ يعرف هذا النظامَ كل مثقف 
من كتاب الكوميديا الالمية لدائتي على الأقل - ويستمر على طريقة مذهب الصدور 
في المذهب الأفلاطوني الجديد. 

والأفلاك باجتماعها تؤلّف سلسلة متصلة» لأن الوجود واحد. وإيجادٌ العالى 
وحِفْظٌ وجوده شيء واحد”©. وليس العالم مظهراً لوحدة الذات الالمية فقطء 
ولكته أيضاء في نظامه البديع» مظهر للمدل الالحي؛ فالعالم في ترتيبه قائم على نظام 


طبيعي وحكيم معا 


- العالم السفلي: 

والعالم السفلى الذي يقع دون فلك القمر متوقق قا كلياً على عام الأفلاك 
السماوية”©؛ غير أن تأثير هذا العالم العلوي, كا هو معروف أنا بداهة» إنما يتناول 
العالم السفلي في جملته. من حيث ما يجب أن يكون فيه من نظام؛ أما تأئرٌ الجزئيات 





(1) يجد القارى» ترتيب العقول وما يلزم عنها من أفلاك في المدية الفاضلة ص 19 - ."١‏ ويظهر 
أن ما قاله فورسس 18/0705 من أن الفارئي أول من أدخل مذهب المدور في الفلسفة الاسلامية» 
صحيح؛ فليس فيما بين أيدينا من رسائل الكندي بيان هذا الذحب أكثر من قرله بفمل القلك 
الأعلى فيما دوته وبفعل كل شيء فيما دونه وذلك في رمالته في القاعل الحق الأول الخ 
ولي رسالته في الابائة عن العلة القرية الفاعلة للكون والفاد - راجع نشرتا لرسائله. 

1 يقرل الغارابي: «والابداع هر حفظ إدامة وجرد الشيء» الذي ليس له وجود بذاته» إدامة لا 
تتصل بشيه من الطل غير ذلت الدع قهر هلة وجو الأشياة «يمضى له يعطيها الرجود 
الأبدي» ويدفع عنها العدم مطلقل لا بمعتى أنه يعطيها وجوداً مجرداً بعد كونها ممدومة». 
(عيون للسائل ص 6). 

(5) عيوت للسائل صن 4. 





بعد ذلك فهو يقوم على فعل طبيعي لبعضها في البعض الآخر أعني أنه يحدث وَْقَا 
لقوقين نعرفها من التجربة. 

ولغارابي مين فساد علم أحكام النجوم”"؟ الذي يعزو كل بمكن (حادث عارض) 
وكل شيء غير مألوف إلى فل رد وقراناتهاء لأن الممكن (الحادث عارض) 
متغير لا يمكن معرفته معرفة يقينية”©. ويقول الفاريي» ؟! قال أرسطو من 
كثاً ما يدث عل الأرش له خصاقص للمكز) وه تجل فيه ادرحة 
العالم العلوي فهو من طبيعة أخرى”" أكمل من طبيعة العام السفلي» وهي تسير طبقاً 
لنواميس ضرورية؛ وهي لا تستطيع أن تمنح هذا العالم السفلي من فملها إلا الخير 

وعلى هذا فمن الخطأ الكبير, في نظر الفارائي؛ ما يزعمه الزاعمون من أن بعض 
الكواكب تجلب السعادة وأن بعضها تجلب النحوسة؛ لأن طبيعة الكواكب واحدة» 
وهي عر د 

والنتيجة التي ينتهي إليها الفازالي من كلّ/هذه الآراء هي أن هناك معرفة برهائية 
يقينية إلى أكمل درجات اليقين نجتدها فطلم النجوم التعليمي» أما دراسة خصائص 
الأفلاك وفملها 0 م المتفق: .فلا .نظفن منها إل بمعرفة ظنية» ودعاوى المنجمين 
ونبوءاتهم لا تستحق منا إلا الشك والارتياب” 6 





(1) للفارني رمالة تسمى «النكت فيما يصح وما لا يصح من أحكام التجومما وهر ييطل منتاعة 
التجيم بحجج عقلية مشبعة بروح التهكم - انظر هذه الرسالة طبعة ليدن ص 111 

(1) يقول الفارئي إن الأمور الممكثة لا يوججد عليها قبلى اليتة لأن وجودها ولا وجودها متساويان» 
ولقاى له نتيجة واحد ةلا موجية وإنا ساليةا «رأي تيلس ينج الشيء وضده فليس يفيد 
علماً - ما يصح وما لا يصح من أحكام النجوم ص .٠١7‏ وينتهي الفارئي من هذا إلى أن 
المكئات مجهولة. 

() عيون المسائل صى 1 ورسالة ما يصح وما يصح ص 118. 

(4) يفول الفارنبي: «بعد ما اجتمع العلماء وأولو امعرفة بالحقائق على أن الأجرام العلوية في ذواتها 
غير قابلة لتأثيرات والتكوينات: ولا اختلاف في طباعهاء فما الذي دعا أصحاب الأحكام إل 
أن حكموا على بعضها بالنحوبة وعلى بعضها بالسعادة! أيضاً عيرن للسائل ص 8 

(0) ارجع إلىأقسام الأحكام النجومية في رساقة أحكام النجرب رهي تقسم إلى: أحكام ضروريةه 
كا حكم على جرم كوكب أو يعدو إذ وججوده دا كذلك؟ وأحكام بمكنة على الأكثرء كا حكم 
ببسخين الشمس لجسم وإلى أحكام ظنية حسباية» كالحكم بأنه إذا اقعرن كوكب أكذات 








ين 


وإذا كان عالم الأفلاك بسيطأء فإن العالم الذي تحت فلك القمر هو عالم الطبائع 
الأربع وما ينشأ عنها من موجودات متضادّة متغيرة؛ ولكن الموجودات التي في هذا 
العالمب مع ما فيه من كثرة» تؤّف من أدناها - وهي العناصر - إلى أعلاها -- وهو 
الانسان - مجموعة واحدة'"©2: وإن كانت أفرادها في مراتب متفاوتة. وقلٌ أن يأني 
الفارئي في هذا بشيء جديد خاص به وهو مُسابرَةَ للزعته المنطقية, لا يَحْقِل 
كثيراً بفروع. العلم الطبيعي» > أنه لا يتردّد في أن يَعُدُ علم الكيمياء من جملة تلك 
العلوم» ولا شك أنه في هذا يعتمد على افتراض وجود هيولى أولية واحدة تشترك 
فيها جميع الأجساء'". ولنتتقل بعد هذا إلى رأي الفارئي في الانسان» أو في النفس 
الإنسانية ولهذا الرأي بعض الشأن والطرافة. 











- النفس الانسانية: 

ليست قوى النفس الانسانية» أو أجزاؤهاء متساوية الرتبة» في رأي الفارئي» 
بل بعضها أرقى من بعض27, بعيث' أن ةلا تشبه أن تكون مادة بالنسبة 
لمي وهذه بمثابة صورة في تلك. | فصل القُوى النفسانية على الاطلاق» وهمي 
القوة الناطقة» ليست مادة لقو أعرئة يوهي _صوررة, لكل الصور التي دونها. 


والنفس تترقى من الحسوس إلى المعقول بونسطة القوة المتخيّلة. على أن مع القوى 
النفسائية بأسرها نزوعاً أو إرادة؟» وكل علم يقابله عمل؛ واشتياق الشيء أو 


- بكوكب كذا حدث كنذا والأحكام الأول هي أحكام علم النجوم التعليمي؛ وهر الباحث 
في حركاث النجوم ولبعادها.. الخ» وذلك على طريق برهائي؛ والقسم الأغير هو علم التجوم 
الطبيعي الذي يعني بأثير الكراكب في عالم الكون والفساد من حيث السعادة والتجس والصمر... 
الخ ... انظر أيضاً طبقات الألم لصاعد ص 75 - 14 ولحصاء العلرم ص 46 - 41 

() المديية ع 

(1) انظر لبن أي أصييعة ج * ص 174 اتجد أن للفارئىي رسالة في وجوب صناعة الكيمياء والرد 
على مبطليها؛ وهو يقرل في عيون انائل ص 4* إن العناصر الأربعة تشترك في مادة واحدة. 

(5) المدينة الفاضلة ص 54. ويلاحظ تتابع حدوث قرى النفس: 
وعى من بريد معرفة أعضائها ومراكزها وفروعها ومراتبها أن يرجع إلى المدينة الفاضلة ص 514 
م 

(4) يقترن بالحساسة تزوع تحر المسوس» فشتاقه النفس أو تثفر منه. ويقترن بالخخيلة نزوع تموت 














لفن 


كرْهُه بلازمان الإحساسات ولا يتفكان عنهاء والنفس تقف حيالَ الصور الذهنية 
التي تتمثل فيها موقف الاقرار أو الرفض. 

وأخيراً فإن القوة الناطقة تميز بين الجميل والقبيح» وغوز الضناعات والمارب 
وتحدث نزوعاً إرادياً نحو ما تعقله. وكل إحساس أو تخيل أو ع م نزوع» 
وهو نتيجة ضرورية تلزم عن ذلك» ؟! تلزم الحرارة عن جوهر النارا” 

والنفس كال الجسمء أما كال النفس فهو العقل؛ وما الانسان على الحقيقة إلا 
المقل9؟ . 


٠‏ - العقل في الانسانة 

فمسألة العقل هي موضع البحث في الغالب» والأشياء المادية إذا صارت معقولة 
صار لها في العقل ضري من الوجود أعلىء لا تنطيق عليه المقولات التي تنطيق على 
الماديات7"» والعقل في نفس الطفل<بألقوةل'), وهو إنما ينتقل إلى الفمل بعد إدراك 
صور الأجسام بواسطة الحواس إالقوةة اليلق غير أن هذا الانتقال من القوة إلى 
الفمل - أعني حصول للعرفة اتيس فين نملاً للانسان» بل للمقل الفمّال الذي 
هو أعلى من العقل الانساقلَْدالرتيةتؤهو قل الفلك الأخير» فلك القمر. 

فالمعرفة الانسائية لا يحصلها العقل باجتهاده» بل هي تتجلى في صورة هبة من 





- ما تتخيلهء ومثلها الناطقة؛ والنزوع يكون بالقرة التزوعية» وهي التي تشتاق إلى الشيء أو 
تكرهم «رهذه الفرة التي بها تكون الارادق» فإن الارادة هي تروع إل ما أدرك وعما أدرك» 
إما بالحس» ولما بالتخيل» وما بالقوة الناطقة» وحكمٌ فيه أقه ينبغي أن يوعد أو يترك» - المدينة. 
الفاضلة 54 - 55 

(01) الدينة الفاضلة ص 670 

(1) أجربة للسائل الفلسقية المسألة الاثية والثلائونه حيث تجد التعريف الكامل للنفس نقلاً عن 
أرسطو, 

() راجع مقالة في معاي العقل للفارفي وعي ضمن مجموعة اتسمى الدمرة للرضية في بن 
الرسالات اتفارلية نشرها دتريصي بليدن 126٠‏ ص 48 - 44. وقد حاول الفارفي أن 
يدنه في هذه القالة» معنى العقل عند الجمهور وعند أرسطو) وقد نشر الأب بويج هذه الرسالة 
نشرة اجديدة يروت 01958 

(4) المدينة الفاضلة ص 44» والجمع ين الحكيمين ص 5 


1 


العالم الأعلى. وفي ضوء العقل الفعال يستطيع عقلنا إدراك الصور الكلية للأجساء”"©2, 
وبذلك تتسع حدود التجربة الحسية وتصير معرفة عقلية. 

والتجربة الحسية لا تقبل إلا الصور للعزعة من عالم المادة» ولكن توجد صورٌ 
أو معان كلَّية أشرف من الأشياء المادية وسابقة عليهاء وذلك في العقول الخالصة 
التي للأفلاك. 

والانسان يتلقى المعرفة عن هذه العقول أو «الصور المفارقةء»”"©, وهو لا يدرك 
ما يدركه في الحقيقة إلا بمساعدتها؛ والعقول يئر كل منها في الذي يليه مباشرة» 
بمعنى أن كلا منها يقبل فعل ما فوقهه ويرثر فيما دونه؛ ويسري هذا التأثير من 
العقل الأعلىء وهو الله » حتى يتتهي إلى العقل الانسالي. 

والعقل الفعال» وهو عقل الفلك الأدنى يسمى: فمَّالاًء بالاضافة إلى العقل 
الانساني الذي ينفعل به والذي يسمىء من أجل ذلك» بالعقل المستفادا”» غير 
أن هذا العتل القمّال ليس فلا دايأ لأ تكللدة تقيد فمله. أما العقل الذي هو 
فال دائماً والححقق تمقف ناما فهو الل 

والعقل في الانسان له ثلاثة أوجه: ودَلَكَ باعتبار كرنه عقلاً بالقوة» أو بالفعل» أو 
متأثرً بالعقل الفعال» ومعنى هذا قي قلسَفَةَْلْمرْيَ أن“ الانسان استعداداً أو عقلاً 
بالقوة» وهو ينتقل إلى الفعل بواسطة المعرفة المكتسبة من إدراك الأشياء"»» ويصل إلى 
معرفة اللامادّي الذي فوق الحس والذي يسبق كل إدراك ويّخْليث الادراك نفسه*©. 

وهناك تقابلٌ بين درجات العقل وأطرار امعرفة العقلية وين درجات الموجودات. 
والأدنى من الموجودات يتزع به الشوق إلى ما فوق"©, والأعلى منها يرقع الأدنى إليه. 


والعقل الفعال الذي وَمّبِ الصورٌ لكل الموجودات السفلية يعمل على جمع 





(1) الدينة الفاضلة ص 44 والسياسات المدنية ص “2 ومقالة في معاني العقل ص 407. 
اللدينة الفاضلة ؛؛ - 40. 





لديل 


هذه الصور الحفرقة في وحدة تؤلف أنحبةٌ بين أجزائها؛ وهو يجمعها أولاً في عقل 
الانسان. وما كان العقل الفمّال هو الذي وهب الصورة للمادة» فإن إمكان حصول 
المعرفة للانسان, وكذلك صحة هذه المعرفةه يتوقفان على أن يِب العقل الفعال 
للإنسان معرفة هذه الصورة. ثم إن الصور المنفرقة للأشياء الأرضية يجتمع شملها 
في العقل الانساني» فيصير هذا مشابهاً لعقل الفلك الأدنى. وغاية العقل الإنساني 
وسعادته هي أن يتحد بعقل الفلك؛ وهذا الاتحاد يقريه من الله 9 

أما إمكان هذا الاتحاد قبل موت الإنسان فهو عند فيلسوفنا محل للريب؛ أو هو 
ينكره إتكاراً تام وأكبر ما نستطيع بلوعّه في هذه الحياة هو المعرفة العقلية. 

على أن مفارقة النفس الناطقة لبدنها تعطيها كل ما للعقل من حريةة ولكن هل 
تبقى نفساً مستقلة بذاتها؟ أم تكون جزءاً من العقل الكلي؟ إن رأي الفارابي غامض 
في هنه النقطة, ويناقض بعضّه بعضا في مخلف الكتب29. هو يقول إن الأبدان 
تبطل» فتخلص التفرس بالموت» وبأتى من بعد جيل» فينضمٌ كل شبيه إلى 
شبيهه؛ وينخرط كل في نظامه. ول كيت تفوس الناطقة ليست بأجسام ولا تشغل 
أمكنة فإنها تتكثر إلى غير نهايةادوهيتلصل بعضها يعضء ؟ا يتصل معقول 
بمعقول أو ا بقوة؛ وكل فتن >تمقل ذاتها وتعقل النفرس الأخرى المشابهة اء 
وكلما زاد تعقلها زادت لذئه” 2 














01١‏ راجع كتاب السياسات المدنية م © واتصفحات التاليق. 

(1) فيما يختص بتاقض أي الفارئي في بقاء لنفوس يقول لين طفيل: وما ما وصل إلينا من كنب 
أي نصر فأكثرها في المنطق وما ورد منها في الفلسفة فهي كيرة الشكولك؛ ققد أنبت في كتاب 
لملة الفاضلة بقاء النفرس الشريرة بعد اموت في آلام لا نهاية لا بقاء لا نهابة لم ثم صرح في 
السياسة المدنية بأنها منحلة وصائرة إلى المدب وأنه لا بقاء إلا للنفوس الكاملة؛ ثم وصف في 
كتاب الأخلاق شيئاً مأمر السعادة الانالية وأنها إنما تكون في هذه الحياة التي في هذه الدار 
ثم قال في عقب ذلك كلاماً هذا معناه: وكل ما يذكر غير هذا فهر عذيان وخرافات وعجائز. 
فهذا قد اأس الخلق جميعاً من رحمة الله تعالى وصير الفاضل والشرير في رتبة واحدق إذ 
مصير الكل إلى العدم؛ دوهذه زئة لا تقال وعثرة ليس بعدها جبرره: (قصة حي بن يقظان 
اطيعة .11م ص 017 

(5)_المدينة الفاضلة مى 5: «وكلما كثرث الأنفس النشابهة الفارنة: واتصل بمضها يعضء قذلك 
على جهة اتصال معقول بمعقرل» كان النذاذ كل واحدة منها أزيد شديدة وكلما لحق بهم 
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الأخلاقد 

انتهينا الآن إلى فلسفة الفارليي العملية؛ ونجد في آراء الفارابي في الأخلاق 
والسياسة ما يجعلنا أقرب إلى حياة المسلمين وعقائدهم» وستكلم عن قليل من 
آراء الفاربي العامة. 

يا أن علم المنطق يضع قوانين المعرفة» فكذلك علم الأخلاق يضع القوانين 
الأساسية التي ينبغي أن يسير عليها الانسان في سلوكهة غير أن شأن العمل والتجرية 
في الأخلاق أكبر مما هو في المنطق. والقارلي في معالجته للأخلاق يوافق أفلاطون 
تارة وأرسطو تارة أخرىه وقد يتجاوز آراءها أحيااً نازعاً متزع تصوّف وزهد. 

وكثيراً ما يؤكد الفارابي أن العق يستطيع أن يحكم على الفعل بأنه خير أو 
شر وهو في هذا الرأي يخالف التكلمين؛ فهمء وإن تلو بمعارف مصدرّها 
العقل» لا يرون من حق العقل أن يضع قواعد للسلوك الإنساني"؟, ولكن إذا كان 
العقل فيضاً من العام العلوي؛ وإذا كانت.لممعرفة رأس الفضائل» دون ريب» فلماذا 
لا يضع العقل قواعد 0 وبعبلاح' لاريم تصريحاء له أكبر الدلالة على بيان 
نزعته» أن الرجل الذي يعرف كل م| في مؤلفات_أرسطو من غير أن يعمل بمقتضى 
هذه المعرفة أفضل من رجل يعمل بيتعضي تعاليم أرسبطوء وهو جاهل بهاء فالمعرفة 
أرفع شأناً عند الغارابي من العمل الخلقي: ولا 1 استطعنا أن نحكم على الأفمال 
الخلقية. 


وللنفس بطبيعها نزوعٌ ونا كانت تمس وتخيّل فلها إرادة كسائر الحيوائد 








من بعدهم زاد الذاذ من لمق الآن بمصادفة الماضين» وزادت لذات الماضين باتصال اللاحقين 
بهم الأن كل واحدة تعقل ذاتها وتعقل مثل ذا إذانها مراراً كثيرة» فيزداد كيفية ما تعقل». وواضح 
من هذا أن كل نفس توجد منفردة. أنظر أيضاً ص 164 راجع كتاب موتك فيما جعلق بالمشكلة 
اص لاك لاط ل فكي 

.40 2*4 انظر المدينة الفاضلة ص‎ )١( 

(1) هنا تعميم يناج إلى تخصيص فإن الشكلمين لم يجمعرا على هذا. وإذا كان أهل السنة قد قالوا 
إن الخير ما أمر الله به وانشر ما نهى عنه فإن امتزلةء وهم شأنهم الكبير في علم الكلام؛ قالوا 
بأن الواجيات عقلية:وقالوا بالتحسين والتقبيح العفلين» وبأن الإنسان يستطيع؛ بل يجب عليه 
أن يعرف الخير من الشر بعقله قبل ورود الوحي وأن يقبل على الخيرء ويتمد عن الشب وهذا. 
الرأي غني عن ذكر الشواهد وللصادر. 





عمد 


0 الاختيار للانسان فقطء لأن الاختيار يقوم على الرويّة العقلية2'0» وميدانه 
ميدان التعمّل الخالص؟ فالاختيار متوقف على أسباب من الفكرء فكأنه اختيارٌ 
ارٌّ في وقت واحدء لأنه بحسب أصله الأول مقدّر في علم الله » والفاراني 
من هذا الوجه» يعد من القائلين بالجير. 
والاختيار الإنسافي» إذا هم على هذا النحو لا يستطيع أن يقهر الشهرة إلا قهراً 
ناقصأ لأن المادة تقف في سييله وعلى هذا لا تَكْمُل حريةٌ النفس النا إلا. إذا 
تحررت من قيود المادة ومن أغلال الضلالء أعني إذا صارت النفس عقلاً. وهذه 
مي السعادة العظمى التي ينبغي أن تُطلب لذاتهاء لأنها الخير المطلق"2, وهو الذي 
تطلبه النفس الانسانية إذا اشتاقت إلى العقل الذي فوقهاء وكذلك تفعل نفوس 
الأفلاك حينما تقترب من الله. 
- السياسة: 
والفارابي» في علم الأخلاق» لا يعني كثيراً بالظروف الواقعة المميطة بالأعمال 
الخلقية؛ وهو في سياسته يزداد بعد من لتيَاقٍ الراقعة. وما كان الفارابي رجلاً شرقياً 
في نظرته للأمور فقد ظلن أن معاي يمري /الأفلاطونية تتلخص في صورة الرئيس 
الفيلسوف”". يرى الفارابي أن الناس كد دعتهم الضرورة الطبيعية إلى الاجتماع 29 
فهم يخضعون لارادة رئيس وأبكل” 0 قيَ“الدتيَّة بخيرها وشرهاء فتكون فاسدة 

















الفاضلة فهي نوع واحدء وبرأسها الفيلسوف. والفارابي يصف أميره يكل فضائل 





(1) يفرق الفارئي بين الارادة والاختيارة والارادة هي التزوع إلى ما يدركه الحيران عن إحسلس 
وتخيّل؛ والاختيار هو التزوع عن روّية ونطق؛ والأول في ماثر الحيران» والثاني في الانسان 
خاصة المدينة الفاضلة ص 45. 

(5) المدينة الفاضلة ص 48. 

(1) ربما يكون غرض امؤلف أن يفول إن القارئي كان يعيش في ظل السيادة الاسلاميةا ونا كانث 
الفكرة الغرية عن ميادة الدولة الاسلامية هي أن سيادة الملك أماس الحكمء وأن استتثاره 
بالسلطة من لوازم الحكم الاملاميء فامؤلف بريد أن يقول إن الفاراني لا نظر في جمهورية 
أفلاطون لم يى في تفه منها إلا صورة الام الفيلسوف» لأنه شرقي ألف الحياة في ظل سيادة 
املك المطلقة. 

(4) المدينة الفاضلة ص +ه - 4هء ومن الشيق أن الفارئي يشبّه المدينة بجسم حي ؟! يقعل بعض 
علماء الاجتماع اليومب ويجد القارىء هذه المقارنة كاملة في المديئة الفاضلة ص 88 - 08. 
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الإنسانية» وكل فضائل الفلسفة؛ فهو أفلاطون في ثوب النبي محمد”2 [عليه الصلاة 
والسلام ]. 

ويرى الفارابي أنه يجوز أن يوجد أكثر من رئيس واحد”2» وأن الملك والوزير 
يشتركان في فضائل الحكم والحكمة؛ وهو عندما يتكلم عن الرئيس الذي يُمثل 
الأمير المثالي نرى في ذلك صورة لنظرية المسلمين السياسية لذلك العهد. غير أن 
كلام الفارابي في هذا الموضوع غير واضح؛ فلا ثراه يتكلم كلاماً صريحا عن صحة 
نسب الملك: ولا عن واجبه في قيادة حرب الجهاد. وآراء الفارلبي كلها في هذا 
الباب تبدو من خلال ضباب فلسفي7. 


18 - الحياة الآخرة: 
ولا تبلغ الأخلاق ياه إلا في مدينة» وهي في نظر الفارئي جماعة دينية؛ وبحسب 
أحوال المدينة يكون نصيب أهلها في الدنياء بل نصيبهم في الآخرة أيضاً 


فنفوس أهل المدينة الجاهلة تكون خيلرا م العقل؛ وهي تعود إلى العناصر لتتحد 
من جديد بكائنات أخرى من النال أوياتفيراباك الدنياة؟ . 


أما في المدن المبدلة أو الضالة”' مَالشَقَاء كله لمن بدّل على أهلها الأمر أو 
أُضلّهم”2»: والعذاب يتظره في “الأكزة؟ 


(1) يذكر القارئي خعصال العضر الرئيس في المدينة الفاضلة ص 0ه - 54؛ والرئيس عند القارئي 
نبي يوحي إليهه ومكقه في المدينة من حيث السيادة والفعل مكان القلب من الجسد. وقد 
عثرت على ورقة واحدة من كاب للفارئي يسمى كاب أكلةءوذلك في المكبة التيمورية (رقم 
أخلاق ص 745 - 248) بدار الكتب المصرية. يقول الفارني: «وائرئيس الفاضل إنما 
تكون مهنته ملكية مقرونة بوحي من الله تعالى؛ وانما يقدر الآراء والافمال التي في الله الفاضلة 
بالوحي؛ بأحد وجهين او بكليهما احداهما أن توح إليه هذه كلها مقثرة, والثائي أن يقدرها 
هو بالقرة التي استفادها مو عن الوحي والموحي تعالى» حتى تكشفت له بها الشرائط التي بها 
يقار الآراء والأفمال الفاضلة» أو يكون بعضها بالوجه الأول وبعضها بالوجه الثاني». 

(0) المدينة الفاضلة ص 51 

(5) انظر التعليق في أخر الكلام عن الفارني. 

(4) الدينة الفاضلة ص 55. 

(0) يجد القارىء خصائص هذه المدن وأنواعاً أخرى مها في المدينة الفاضلة ص 4١‏ - 45 

(5) المدينة الفاضلة ص 37 





والنفوس الضالة تلقى ما تلقاه النفوس الجاهلة. أما النفوس الخيّرة العارفة فهي 
وحدها التي تبقى؛ وتدخل العام العقلي؛ وكلما زادت درجتها في المعرفة في هذه 
الحياة علا مقامُها بعد الموت بين النفوس؛ وزاد حظها من السعادة الروحية. 

وقد يجوز أن نكون مثل هذه العبارات في كلام الفارلي مجردٌ ستار ظاهري 
يستر عقيدة صوفية فلسفية» يقول بغناء العقل الانساقي في العقل الكلي ويفنائه في 
نظرنا إليه باعتبار صدوره عن علتهء (أعني 
من وجهة منطقية ميتافيزيقية)» وجدناه شيئاً غير الله ولكن النفس الانسانية» إذا 
صعدت إلى العام العلوي؛ رأت أن هذه الحياة هي عين الحياة الآخرةة لأن الله في 
كل شيءء بل هو الكل في وحدته2”0. 









4 - نظرة إجمالية: 

وإذا نظرنا إلى فلسفة الفارلي في بتهلتها وجدناها مذحباً روحانياً كتلقيهةام5)- 
(كنادة متسقا تمام الاتساق» وبعبارةيليق #بذكيا عقليا (دندمدتلهبمعءه :مف . وكل 
ما هو مادي محسوس فمنشؤه ألقؤة-المتجيلة+ويمكن اعباره «تصوراً مشوشأ"2؛ 
والوجود الحقيقي إنما هو العمل :وإ :أكانه,ذ.مراتيب متفاوتة, والله وحده هو العقل 
مخض الذي لا تخالطه كثرة؛ أما العقول التي تفيض عنه منذ الأزل» والتي يفيض 
بعضها عن بعض» ففيها كثرة7”. وعدد العقول المفارقة يتفق مع مذهب بطليموس» 
وهو يوازي مراتب الأفلاك السماوية». وكلما لبتعد أحد هذه العقول عن العقل 
الأول نقص نصيبه من الوجود العقلي”» وجوهر الانسان» أعني عقله» يفيض من 


1 يقول الفارائي: «واجب الوجود مبدأ كل فيض؛ وهر ظاهر على ذانه بذائه» فله الكل من حيث 
الا كترة فيه فهو من حيث هو ظاهرء فهو ينال الكل من ذاته؛ فعلمه بالكل بعد ذاته» وعلمه 





بذاته نفس ات فيكثر علمه بالكل كثرة بعد ذاته ويتحد الكل بالنسبة إلى ذاته فهو الكل 
في وحدتهع الفصرص طيعة ليدذ. 1850 صن غلا 

(1) يجوز أن الولف بشير بهذه العبارة إلى شيء من مذهب لييتز. 

(5) عيون المسائل صن 7. 
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عقل الفلك الأدنى0"©. فالموجودات سلسلة متدرجة متصلة والعالم كل منظّم 
وأجزاؤه مرتبة ترتيباً بديعاًا وضري بيات إما فرعيجة لاب لكونها جزئية 
متناهية» ووجوده فيها هو الذي يرز ما في النظام الكلي من خير”©. 





وهذا النظام البديع الذي يتجلى في هذا العام الفائض عن الله منذ الازل هل 
يجوز أن يطرأ عليه الفساد”»؟ وهل يجوز أن يرجع إلى الله ثنياً؟ هناك رجوع 
مستمرء إلى الله - ما في ذلك شك؛ فالنفس تشتاق إلى ما فوقهاء وكلما زاد حظها 
من المعرفة صفا جوهرها وارتقت» ولكن إلى أي درجة يكون ارتقاؤها؟ لم يستطع 
الفلاسفة ولا الأنبياء أن يجيبوا عن هذا السؤال إجابة واضحة. والفارئي يذهب 
إلى أن حكمة الفلاسفة» وكذلك حكمة الأنبياء» تفيض عن العقل الفمّال؛ وهو 
يذكر النبزٌ بين حون وآخرء وكأنها عنده أعلى مرتبة ييلغها الانسان في العلم والعمل. 
ولكن هذا ليس من رأيه الحقيقي» أو على الأقل ليس هو النتيجة المنطقية التي تلزم 
عن فلسفته النظرية؛ تقول هذه الفلسفة#إنيركل أمور النبوة في الرؤيا والكشف 
والوحي ونحوها تتصل بدائرة التخيلإة. في" ف للرتبة الوسطى بين الادراك الحسْي 
وبين المعرفة العقلية الخالصة. على أله-إؤاكأن" الفارئي» في آرائه في الأخلاق 
والسياسة» يجعل للدين شأناً كبيراقي: التهديبو ,فهر يعد من حيث القيمة المطلقةء 
أدنى مرتبة من المعرفة العقلية الخالصة9؟. 


كان الفارابي يعيش في عالم العقل ابتغاه للخلود, وكان ملكا في عالم العقل؛ أما 











(1) المدينة الفاضلة ص 44 - 48 

(1) يقول الفارلني إن عناية الله مميطة بالأشياء جميعها وإن الخير في العالم أكثر من الشرء والشر 
موجود في الكاثئات القاسدات» لأن طيعتها تقعضي ذلك. اوهو يقول ما ردده فين سينا من 
أن الشرور محمودة العرض؟ فلولاها لا كنت الخيرات الكثيرة. وفوات خير كثير لأجل شر 
يسيرء لا بد منه» أكبر شرا - عيون السائل ص 18 وراجع ا 
154 ها صن لودلل 

(7) أنظر «رسالة في جواب مسائل سعل عنهاه» طبعة ليدن ص 5 - 0ه 

(4) بين الفارنمي الفرق بين انبي والفيلسوف في المدينة الفاضلة ص 8ه - 00. وراجع كلامه 
عن النبوة في قصوص الحكم طبعة اتقاهرة ص ١48‏ - 2145 151 - 2151 وشرح رمالة 
زينوت ص 58 


فض 


من حيث ما يقتنى من متاح الدنيا فكان فقيرا وكانت تسعده كتبه والأطيار 
والأزهار في حديقته. 

ول يكن ذا شأن كبير عند أمته الأمة الإسلامية. وم يجعل بين تعاليمه في 
الأخلاق والسياسة مكااً لأمور الدنيا أو للجهاد. وم تكن فلسفته ترمي إلى إشباع 
الرغبات المادية من أي نوع» وكانت تعارض الخيال امتردد بين الحس والعقل والذي 
يظهر بنوع خاص في مبتكرات الفن وفي الخيالات الدينية. 

كان فيلسوفنا فانياً ف مجردات العفل امخض وكان زهده وتقواه موضع العجب 
من معاصريه» وكان بعض تلاميذه يجلونه» ويرون أن الحكمة قد تجسدث فيه 
أما علماء الاسلام الحقيقيون فقد رموه بالزندقةه بها إلى الأبد. وقد يكون 
لرأيهم هذا ما ييدهء فكما أن الفلسفة الطبيعية جرّت الناس بسهولة إلى اعتناق 
المذهب الطبيعي (كنادهوتلوميةة8) وإلى_إتكار الصائع (كسسوتعطله) , فكذلك أَدّى 
التوحيد بأهل المنطق إلى القول برخثة الوبحودء دون أن يفطنوا لذلك9©. 





6 - تأثير فلسفة الفارابي, الْجَسَحَاق: 


وم يكن للفارني كثير من لامي وَاشتهر من بين تلاميذه أُبو زكريا يحبى 
بن عدي”"؟ - وهو نصرائي يعقوبي - بترجمة كتب أرسطو. 


ولركريا_تلميدٌ أشهر منه ذكرأ هو أُبر سليمان محمد بن طاهر بن بهرام 
السجستاني7", الذي النفّ حوله علماء عصره في بغداد في التصف الثاني من القرن 
العاشر البلادي (الرابع من الهجرة). وقد انتهى إلينا بعض ما كان يدور في مجلسه 


(1) إن بعض أحكام الؤلف هنا وفي الفقرة التقدمة ليس لها سند كاف من التصوص» رفيها مبالفة 
يناج الإنسان معها إلى الحذر. 

(5) أنظر ما تقدم ص 158 وقد عثرت على مخطوط ينسب له يسمى تهذيب الأخلاق وذلك 
بالمكتبة التيمورية (رقم .74 أخلاق) بدار الكتب اللصريةة وهذا الكتاب مطيرع أيضاً. 
4 هكذا يذكر نسبه لبن النديم ص 2574 ويذكر اين أصبيعة (ج ١ص 88١‏ - 018 د 
دكان فاضلاً في العلوم الحكميق مطلماً على دكائقهء واجتمع بيحبى بن عدي بيغداد وأخيق 

عنهه» وتجد له ترجمة في كتلي اليهقي والشهرزوري اللذين تقدم ذكرها. 
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من مياحثات وبعض ض التعاليم الفلسفية التي كان يلقنها لمستمعيه”'2. وهنا نرى مدرسة 
الفارئي تزول زوالاً واضحاً. 

وكا أن الفلسفة الطبيعية تحولت إلى علوم تجري وراء الأسراره وكا أن مدرسة 
الكندي رغبت عن الفلسفة إلى فروع الرياضيات والعلم الطبيعي» كذلك نجد 
نزعة الفارابي المنطقيّة تستحيل عند تلاميذه إلى فلسفة لفظية» ونرى الجدل يدور 
حول تحديد امعائي» والتدقيق في التمييز بينها. وكانت تبحث إلى جانب هذا مسائل 
متفرقة من كلام الفلاسفة امنقدمين ومن فروع العلوم» من غير نظام يؤلّف بينهاء 
ولا نكاد نجد في هذا كله عناية بشيء من الواقع الحقيقي. ونرى مسألة النفس 
الانسانية تستأثر بالمكان الأولء كا كان الحال عند إخوان الصفاة غير أن هولاء 
إنما عالجوا عحجائب أفعال النفسء على حين أن أهل المنطق كانوا ينظرون في جوهرها 
العقلي وفي العروج بها إلى العالم العقلي الأسمى. وكانت جماعة السجستاني تلاعب 
بالألفاظ والعالي» بينما كان إخوان الصفا. يتلاعبون بالأعداد والحروف» وكانت 
الصوفية منتهىٍ لكلد الفريقين. 

فلا عجب أن يجري ذكر أنباذوقبان راط وأفلاطون وغيرهم أكثر بما يجري 
ذكر أرسطو في مجالس أبي سليمان,العلمية» التي ص علينا أخبارها تلميذه التوحيدي”؟ 












(1) انظرها في كباب المقاايسات وكتاب الامتاع واموئئسة لأبي حيان التوحيدي. 

2م هوء كا في معجم الأدباء لياتوث: أب حيان علي بن محمد بن العبلى التوحيدي. ويعيذ مما 
يمكيه ياقرت من أخياره أنه كان حياً حتى رجب عام 400 هه بل حتى رمضان من هذه 
السنة. وهو فقيه فيلسوف صرفي السمت ولفيئة؛ ورفم ما عرف عنه من سخف اللسان وقلة 
الرضاء واتخاذه الثلب ديدنا» فقد كان فرد الدنيا ذكاء وفطنة وقصاحةء كثير التحصيل للعلوم. 
وقد أحرق كيه في آخعر عمره» ضناً بها عل من لا يعرف قدرهاء وحفيظة منه على أهل زماقه 
الذين جاورهم في بنداد عشرين عاما فلم يصح له منهم ود ول يضعره بحيث كان يرجو من 
الجا والرياسة. وذكر الاستاذ مرجيلوث في دائرة المعارف الاسلامية, اعتماداً على معجم الأدباءء 
كتب لي حياث» وما طيع منها. وله بين أيدينا كتاب المقابسات (من القبس أو الاتبلس)؛ وهو 
يشمل الكثير من المسائل التي كان يدور حوما البحث في مجلس أي سليمانة وهي سائل 
فلسفية متفرقة يتوقف البحث فيها على الظروف وعلل إئلة من يضمهم المجلس. وقد قام 
المرحوم الامتاذ أحمد أمين بنشر كتاب لأبي حيان هو كاب «الاتاع وللؤئسة» وفيه كثير 
من العناصر التي تفيد في معرفة بعض آزائه وأحكامه» كا اشترك الأستاذ أحمد أمين رمه الله 
في نشر كتاب لبي حيان المسمى: «البصائر والنشائره القاهرة 1487 


144 


(التوفى عام ٠٠١4‏ م). كانت مجالس أي سليمان ملتقى الناس من كل طائقة» 
لا يسأل سائل عن بلادهم ولا عن مللهم؛ وكاتوا جميعاً ب إن مقتنعين برأي 
يرجع إلى أفلاطون» وهو أن في كل رأي نصياً من اللو يا أن يين الأشياء 
عله حفاً من الرجود مشترعا"» و أذ علوم كله دوا ِك في صورة علم واحدة 
في النفس؛ وكنوء لاجماعهم على هذا الرأي» يستطيع الواحد منهم أن يعتبر رأيه 
هو الرأي الصائب, وأن العلم الذي يشتغل به أشرف العلوم20. وهذا السبب عينه 
لا يقوم خلاف بين الدين والقلسفة, مهما اشتد أصحاب كل منهما في الاصرار 
على هذا الخلاف؛ بل إن الفلسفة تؤيد نظريات الدين» والدين يُكْيِل ثمرات 
الفلسفة. وإذا كانت المعرفة الفلسفية قوام نفس الانسان وغايتهاء فالعقيدة الدينية 
حياة هذه النفسء أو هي السبيل إلى تلك الغاية؛ ولما كان العقل خليفة الله في 
الأرض؛ استحال وجود تناقض بين العقل والوحي. 
ولا فائدة من الاطناب في الكلام عن تفاصيل تلك المباحثات» بعد أن بينا النزعة 
الغالبة عليها. وإن ظهور السجستان واليتماعة التي كانت تلتف حوله أمرٌّ له خطره 
وشأنه ف تاريخ الحضارة؛ أما ف فيلم يتمق بمواطلة بناء الفلسفة في الاسلام» فلا شأن 
له. والأمر الذي كان عند الارلي ات حيأة العقل» أصبح في الغالب عند شيعة 
أي سليمان موضوعاً للمهارة كي ادل 





(1) القايسات ص 254 طبعة إبران, 
5 القابسة الثائعة والخمسونه 
() القابسة الناسعة. 


تعليقات 
تعليق رقم ؟" ص 17/7 مما تقدم 

(4) لا بد من أن نشير هنا إلى ما دهش له البارون كرادفر (:كسه7 ع0 وعم 
مهلكا[ ع مكدع وماج 4 ص 1١‏ - 18 من طبعة باريس) من كلام الفارابي 
في كتابه وآراء أهل المدينة الفاضلة»» عندما وصف المدن الناقصةء لأن في ذلك ما 
يشبهء في رأي كرادفو بعض أراء الفلاسفة المحدثين من ذلك وصفُ الفارابي 
لرأي البعض في الدور الذي يجب أن يلعبه العنف وتلعبه القوة في المجتمع الانساي» 
طبقاً لقاعدة بقاء الأقوى وسيادته ولقاعبة:#إلكفاح لأجل الحياة» مما يقترب من 
بعض آراء للفيلسوف الألماني نيعشه (لطتيعياك::0/ 

هذا يتجل في كلام الفارائي عن كََرَام-أْعلَ"المدينة الجاهلة والضالة» التي تقوم 
ديانتها على آراء قديمة فلسدةةكآلَيَ)يوود,البعض )امن أن الكون الطبيعي فيه 
موجودات متضاربة تتغالب على غير نظا وأن الطببعة تعطي الكائن الوسائل التي 
يحفظ بها وجوده ويدفع بها عن نفسه ما بعاديه أو يعارض وجوده» بل هي تجعله 
قادراً على إهلاك الكاثنات الأخرى أو إخضاعها واستخدامهاء بحيث يُخيل لنا أن 
كل كائن يعتبر نفسه وحده غاية كل ما عداه وأهلاً لأن يكون له وحده الحق في 
الوجود الأفضل وهذا يُشاهد أيضاً في عالم الحيوان حيث يسود التوائب والكفاح 
دون رعاية لنظام أو قيمة أو قانون وحيث تكون الحياة للأقوى ويكون الحيوان 
الأشد قهراً لغيره هو الذي يحصل على الوجود الأتمء كأنّ كل حيوان قد طبع على 
ألا يرى لموجود آخر غيره حتاً في الحياة أو على أن يعتبر وجود كل ما عداه ضاراً 
له ؛ وهكذا تتوائب الحيوانات» وتتغالب وتتهارب» ويقهر بعضها بعضاء ويستعيده 
ويستخديه المصلحته. 

يذكر الفاربي أن هؤلاء القوم يزعمون أن هذادهو الذي يظهر في الموجودات 
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التي نشاهدها ونعرفهاء» وأن هذه هي دفطرة» الموجودات» وهي الحالة الطبيعية 
خا فيروت أن بني الانسان» بما حم من اختيار ورويّة عقلية» ينبغى أن يجروا هم 
أيضاً على هذه القاعدة بحيث تكون المدن «متغالية متهارجة» لا مراتب فيها ولا 
نظام ولا استعهال يختصّ به أحدٌ دون أحدء لكرامة أو لشيء آخره وأن يكون 
كل إنسان متوسداً بكل خيرة» له الحق في السعي فالبة غيره في كل خير يفيده» 
حتى يكون الأشد قهراً لغيره هو الأسعد. 

ويتفرع عن هذا الري الأساسي آرله أخرى» فير قوم أنه لا تجارة ولا تعاون 
ولا ارتباط ولا تالف لا بالطيع ولا بالإرادة» وأند يجب «أن يَنقُصَ كل إنسان 
ص إنسان» وأن يار كل واحد كل واخب .ولا ينيط افاة: إلا عند الضرورة, ولا 
يأتلفا إلا عند الحاجةء ثم يكون اجتماعهما على ما يجتمعان عليه بأن يكون أحدها 
القاهر والآخر مقهورأه؛ وإن اضْطا إلى الاجتماع لأمر خارجيء فينبغي ألا يكون 
ذلك إلا ريثما تدوم الحاجة» ثم يعودان بعد ذلك إلى التنافر والافتراق. ويقول 
الفارابي إن «هذا هو الداء السيعي. من كرأ الانسانيةى يعنى فلسفة القوة الوحشية. 

هذا الكلام يذَكْر كرادفر بنظرية. الكفايح_الشامل (علاعدء#ذهد علادط دا) ونظرية 
الكفاح لأجل الحياة 25114 عله هدوع ء:ل) وبما رقرره الفيلسوف الاتجليزي هويز 
من: «أن الانسان للانسان ذتبَ» نامل[ لم0 6دممم). 

حتى إذا عرض كرادفو لما يذكره القارئي من أسباب نشوء الاجتماع الانساني 
يدافع ضعف الأفراد إذا استقل كل منهم بنفسهء عن الوفاءٍ بكل ضرورياتهم» 
وبدافع حاجاتهم إلى الاتفاق والتازر «والتعاهد على ما يعطيه كل من نفسه ولا ينافر 
الباقين ولا يخاذهم...» رى في ذلك فكرة روسو (نهعووده») في «العقد الاجتماعية» 
(لماعم5 تمنوم) 


على أن الفارلي يذكر فيما يتعلق بكيفية هذا التعاون رأَىّ قوم يقولون إنه يجب 
أن يكون من طريق القهرء يعنى أن يقهر الائسان قوم يستعيدهم» ٠‏ ثم يقهر بهم 
الآخرين ويستعبدهم: بحيث لا يكون المرازر مساوياً بل مقهورا وعند ذلك يصير 
المقهورون آلاتٍ يستعملها القاهر م يشاء. 

وبعد أن يذكر الفاربي مختلف الآراء في الدواعي إلى نشوء الدولة وف العوامل 
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التي توحّد بينها مثل الائعلاف والتحاب» الاشتراك في الانحدار من أب واحدء التصاهرء 
وحدة الس والخلق واللغة» والاشتراك في المسكن, التعرض لخطر واحد 
بعر -الغء يعود إلى آراء فلاسفة القوة الذين يتكلم عنهم والذين يوجبون بين 
الطوائف ما أوجبوه بين الأفراد من تغالب على السلامة والكرامة واليسار واللذات وما 
يردي إليهاء بحيث تروم كل طائفة أن تسلب جميع ما للأخرى وتكون القاهرة هي 
الفائزة السعيدة المغبوطة. يقول هوّلاء المنكرون إن «هذه الأشياء هي التي في الطبع» 
إها في طبع كل إنسان أو في طبع كل طائقة وهي تابعة لما عليه طبائع الموجودات 
الطبيعية»؛ ومن هنا يتصورون العدل تصوراً يناسب وجهة نظرهم التي تقوم على تطبيق 
ما يشامّد في عالم الطبيعة والحيوان على عالم الانسان؛ فالتغالب والقهر شيء في الطبيعة» 
والاستعباد والتسخير والاذلال كلها أشياء في الطبيعة؛ ولا كان ما في الطبيعة عدلاء 
فذلك كله عدل» وهو «فضيلة». ويجب أن يجري بنو الانسان في حياتهم على هذه 
القاعدة التي هي العدل الطبيعي» وأن يتذلبوا بالقوة ويخضع بعضهم بعضاً ويستره 
ويستعيده» وإذا آلت خيرات للطائفة الغالبةبفالْوبجب أن ينال الأقوى والأغلب من 
الخير والكرامة والمال وغحوه أكثر مما يتالا غير 

أما ما يسمى في العادة عدلا في البيع وَالسرَاءء أو أمانةً في رد الودائع» أو كما 
عن الغضب والجور» «فإن مستعمله تنا يعملألا “لأجل الخوف والضعف 
وعند الضرورة الواردة من خارج» فإذا استوى فردان أو طائفتان في القرة» وتداولا 
القهن وذاقا ما يدشأ عنه من الاب فعند ذلك يجتمعان ويتناصفان» ويترك كل منها 
للآخر قسطاً مما يتتازعان عليه» ويشم يخترط على صاحبه ألا يقصد إلى التراع ما في 
يده. وهكذا تنم شروط التجارة ويحدث التقارب بالكرامات والهدايا وأنواع المواساة. 
ولي رأي فلاسفة القوة أن ذلك «إنما يكون عند ضعف كل عن كل وعند خوف 
كل عن كل وأ ما دام كل واحد من الآخر بهذه 41 نزلة» فينبغي أن يتشاركاة 
حتي إذا قوى أحدهما وجب عليه أن ينقص هذه الحالفة ويروم التغلب. والقهر. 
وأيضاً قد يحدث التعاون والتحالف» إذا تعرّض الطرفان إلى خخطر مشترك لا سبيل 
إلى دفعه إلا بالتعاون وترك التغالب؛ فعند ذلك يتحالفان ريثما يزول الخطر. وكذلك 
يتحدان إن أراد أحدهما شيعا لا يستطيع بلوغه إلا بمعاونة الآخر؛ فعند ذلك يتركا 
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التغالب ريئما يحصلان على ما يريدانه. فإذا استمر التحالف بين الفريقين» بعد أن 
كانا متكاففين في القوة وبعد أن كنا قد تعرّضا من التغالب إلى متاعب والام كثيرة» 
عند ذلك ينشأ جيل لا يعرف كيف نشأ هذا التحالف والتعاون المصطنع» ولا 
يعرف أنه كان نعيجة للفشل في الغلبة, فيحسبه عدلاً» دولا يدري أنه خوف 


وضعف». 





يرى كرادفو أن هؤلاء الفلاسفة الذين يتكلم عنهم الفارنبي هم الذين سبقوا 
نيتشه في آرائهه ثم يتساءل: هل كان في زمان الفارابي مفكرون يقولون يهذه 
النظريات؟ فيرى أنه يمكن الشك في ذلك» وأنهمء وإن كانوا موجودين حقيقة» 
فلا شك أنه كان يصعب عليهمء كا يرى كرادفوء أن ينوا آراءهم في الناس» بل 
كانوا يقصرونها على دائرة ضيقة من تلاميذهم. ويجوّز كرادفر أن يكون القارني 
قد وجد هذه الآراء في مراجع قديمة ('2؛ لكن بما أنه لا يذكر أحدأ فإن كرادفو 
يرجح أن يكون كلام الفارني عار عن بيان لا يعارض» من الناحية النظرية 
الخالصة» آراءه هو فيما ينبخيل أنِيْكوْب”عليه أحوال المدينة الفاضلة التي يسودها 
الخير والانسجام على أساس أغبة والرفا.وأحترام الانسائية. ويقدر كرادفر للقاائي 
أنه بحث الموضوع بعناية “اتام ..وعوضه_عرضاً حيًا قوثا. 


فإذا لم يكن في عصر الفاراني من يرى هذه الآراء حقيقة» فلا شك أن خياله 
وأن تصوره للأحوال التي تخالف الوضع الجدير بالانسان» قد أثمرا هذا البيان 
الرائع الذي يلخص بعض آراء الفلاسفة النحدثين» والذي ينطبق على تاريخ عصرنا 
الحديث. 

على أن ما يذكره الفارابي عن آراء فلاسفة القوة في مسألة التديّن والايمان 
بالآخرة (القول في الخشوع في المدينة الفاضلة) وكذلك في آراء البعض فيما يتعلق 
بتحديد ميدان النغالب وأنه لا ينبغي أن يكون إلا بين الأنواع المخخلفة لا. أفراد 
التوع الواحد ‏ مثل بني الانسان الذين يجب أن يتسالموا فيما ينهم وأن يلجأوا 





(1) بوجد شيء منها عند السوفسطائين» رقد رد عليهم أفلاطون في القسم الثالث من عحاورة 
جورجياس وفي اتقسم الأول وائثاني والتاسع من الجمهورية. 
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إلى الوسائل السلمية الارادية, لأن هذا هو الوضع الطبيعي اللائق بالانسان - يشتمل 
على نقط طريفة تسمح بمقارنات أخرى في ميدائين. 

ولا يصح أن يتتهي الكلام عن الفار اربي من غير تنبيه إلى بعض النقط المامة التي 

يجب أن يكون ها شأ في الحكم على فلسفته في جملتها. 

لنقملة الأول: أن الفاربي يقول بحدوث العا وهذا شيء غريب جد لأنه 
يخالف الحكم السائد الذي صار منذ عصر الغزالي هو المعتبر فيما يتعلق بفلاسفة 
الإسلام. أما الكندي (راجع نشرتنا لرسائله) فهو يصرح بحدوث هذا العاللب بل 
بحدوث الفلك الأكبر نخيط به ووجوده عن لا شيء - وهر ما يعبر عنم بقوله 3 
العالم مدع يعني موجوداً عن عدم. ويصرح الكندي بأن للعالم مده محدودة 
مقسومة» قد له مُباعُه وهو يفنيه إن 
والحركة وتناهيهما من أُوهما. وكل هذا مالف صريحة لمذهب أرسطر. 

وأما الفاربي فإنه أيضاً يؤكد حدرث الورك لا شيىء بل يشير في كتليه 
«الجمع بين رَنَيْ الحكيمين» (ص .15--١‏ لأ ليدن )185٠.‏ إلى الخطأ فيما 
ذهب إليه البعض من أن أفلاطون يقرلم عدوث_العالم وأن أرسطو يقول بقتم 
ويعتبر أن هذا الظن بأرسطو «قبيح مسستكر». وبعد أن يسسّن الفارابي النساد في 
استدلال أصحاب هذا الظن عند استنادهم إلى بعض التصوص» يحاول أن يؤل 

ما جاء في كتاب «السماء والعالم» من قول أرسطوة إن الكل (اتعالم) ليس له بدو 
زمائي» - وهو القول الذي ظن البعض منه أن أرسطو يقول يقلتم العالم - تأويلاً 
خاصاً على أساس فكرة الزمان في رأيه: الزمان ا حركة الفلك؛ فهو حادث 
عن الفلك وحركته. وما يحدث عن الشيء لا يشتمل ذلك الشيء؟ وإذن فوجود 
الفلك خارج عن الزمان. ويكون معنى قول أر. الكل ليس له بده زمافي» 
هوء في رأي الفارلبي» أن العالم «لم يتكوّن أُولاً فأولاً بأجزاه» © يتكوّن البيت 
والحيوان»: لأن هذه الأجزاء يسبق بعضها بعضاً بالزمان» بل هو إنما كان «عن 
إبداع البارى» جل جلاله. إياه دفعةٌ [ واحدة] بلا زمانة وعن حركته حدث 
الزمان». (راجع أيضاً رسالة الفارابي دفي جواب مسائل سكل عنهاء ص 256 - الم 
ط. ليدن 2185٠.‏ لكن راجع كتاب الدعاوى القلبية. حيدر أباد 1749 ص 7). 





إن شاء. هذا إلى أنه يصرح يحدوث الزمان 
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وبرجع القارلي إلى كتاب الربوبية الذي يعتبره - خبطا لأرسطو ويستند إلى 
أ جه له من أ اول دحها لاي لا عن شيم ولها بصتغت وعن 
إرادته» ثم ترتبت في مراتبهاء ؟ا يرجع إلى قول أرسطو في كتاب «السماع الطببعي» 
وف كتاب «السماء والعالره إِنّ الكل لا يمكن حدوثه البخب والاتفاق بدليل النظام 
البديع ين أجزائه. 

بل يعتبر الفارابي أنه ليس لأحد من أهل الديانات والمذاهب من العلم بحدوث 
العالم وإثبات الصائع له وتلخيص مر الابداع والقول بحمدوث شيء لا عن شيء 
ما لأفلاطون وأرسطو. وذلك لأن أهل المللء في يانهم لبدء العالم وكيف وجد» 
يقولون ما لا يدل إلا على قدم الطبيعة وتغيرها: من قوم بوجود ماء» تحرك فنشاً 
عن ذلك زيدٌ انعقدت منه الأرض؛ وارتفع منه بخار تكونت منه السماء. وهذا 
كله في رأي الفارني» يدل على مجرد التغير والاستحالة لا على الابداع؛ هذا إلى 
أن ما يذكره بعض أهل المثل فيما:قملق 2 آل السموات والأرض من أنها ستطوى 
وثُلف وتُطرح في جهنم لا لعل كلإشي الخالص. 

ويصرّح الفارني أخيراً بأن راي أفلاطونٌ وأرسطو هو أن «العام مُبْدَعٌ من غير 
شي فماله إلى غير شيكة” 

ومن المعروف أن أرسطو يتكر علم الذات الالمية بالجزئيات» وهنا يخائفم 
القارلي مخالفة صريحة» فيقول إن الله هو ادير لجميع العالْ دلا يعزبٌ عنه مثقال 
حيّة من خرْدل ولا يفوت عنايته شيء من أجزاء العال... أن العناية الكلّية شائعة 
ات وأ كل شيء ن أجزاء العالم وأحواله موضوعٌ بأوفق المواضع 
وأتقنها». ويقرّر الفارابي هنا أن الأقاريل الشرعية في ذلك صحيحة وعلى غاية 
السداد. 

ولا نريد أن نتعرض في هذا المقام لصحة تأويل الفارابي كلامٌ أرسطرء ولا لمدى 
انطياق رأي الغارابي على حقيقة ملعب أرسطوة فهذا لا يتسع له المقام. ولكن 
أحب فقط أن يكون هذا التعليق ا لقيمة ما يذهب !! ليه البعضُ من سلطان فلسفة 
اليونان على عقول فلاسفة الاسلام. فالذي نقطع به هو أن الكندي والفارني يقرّران 
حدوث هذا العالم لا في زمان» وأن الزمان حادث. 
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والتقطة الثانية: هي التي أشار إلبها جولدزيهر في مقاله عن الفلسفة الاسلاميةه 
ضمن كتاب تاريخ الفلسفة العام عتطمهدمائط2 عطعوتميواكا علط ب#عطتمةامه .1 
5.582 15 بالا«مععء6 بعل علطاا»8) من أن الفارني ‏ لا أبن سينا ا ذهب إليه 
البعض ‏ هو الذي الشمس المخرج من الأزق الذي ينشأ عن القول بضرورة وجوب 
هذا الكون» إذا كان معلولا للعلة الأولى الواجبة؛ وذلك بأن أحدث الفارلبي» على 
نحرٍ حاذق نافذ, مقولة جديدة» هي «واجب الوجود النسبي» الذي من حيث 

يدخل في مقولة الممكن. هذا النوع من الوجود الذي يسميه جولدزيهر الواجب 
التسبي هو «واجب الوجود بالغيره» 5 يعبر فلاسفة الاسلام. ولا بد من الرجوع 
إلى نصوص الفارابي لين هذا الذي يقوله جولدزيهر. على أنه يمكن أن نقول إن 
الفارئي قد أحدث هذا المفهوم الجديد الذي هو الواسطة الطبيعية بين واجب 
الوجود وبين الممكن العقلي الخالص؛ لكي يعبّر عن هذا العالم ويصفه وصفاً ينطبق 
عليه. 





ولا شك أن إنشاء هذا المنهوم الخدي لميئمة في الفلسفة العربية وهو إلى 
جانب المفهومات الأخرى التي أنشأها غلاسفة إلعربب مما يُثبت نصبيهم في الابتكار 
أو في إصلاح مذهب أرسطو وَمَؤْاضلة“ينائير 


1 


و00 


١‏ - مكانه: 
وصلنا الآن إلى نقطة الانتقال من القرن العاشر إلى القرن الحادي عشر الميلادي 
(من الرابع إلى الخامس الهجري)» وقد أخذ أصحاب الفارابي في الانقراض. وكان 
ابن سيناء وهو الرجل الذي قُدُر له أن ينفخ في فلسفة سلفه حياة جديدة» ما يزال 
فتى. ولكن بنبغي أن نذكر هنا رجلاء هو في حقيقة الأمر أكثرٌ شبهاً بالكندي منه 
بالفارئي» وإن كان يوافق الأخير في نقط جرهرية, لأنهما نهلا معأ من معين واحد. 
وأمر هذا الرجل يدل في الوقت نفسه على أن ذوي العقول الثاقبة في ذلك العصر 
لم يكونوا ميَّلين إلى اتباع الفاربي<قي مني التفكير اليتافيزيقي البني على المنطق" . 
هذا الرجل هو أبو على بن مسكويه)_الطبيب» اللغري» المؤرخ”", الذي كان 
أ عند السلطان عضد الدولة. وماحب خزلئتهء وتوفى عن سن عالية» في عام 
1 '. وقد خلف إن َكَرَيَهقيمَا خلفء مذهباً فلسفياً في الأخلاق لا 








)١(‏ هو أبر على أحمد بن يعقوب بن مسكوبه, وهر يسمى مسكويه عند ياقوت وعند صاحب 
طبقات الحكماء ‏ أنظر ما كنب عنه بدائرة العارف الاسلامية. 

() اتجه بن مسكويه لدراسة الأخلاق ووضع أصولها؛ وغرضه عمل» هو تحصيل خلق تصدر به 
الأفمال كلها جميلة مهلة لا كلقة فيها. وبما تحن ملاحظته أن مسكويه اعتمد في وضع 
مذهيه على تجاربه الخاصة إلى حد كيرء فهر يحكى عمن رأى وعرف» ثم يستبط من ذلك 
بل إن مذعبه صورة لنفسه» وثمرة لباعث شعر به ذلك أنه أسرف على نفسه في عهد الصباء 
وصار مع لذاته ولم يفطم نفسه إلا على كيرء وبعد استحكام العادق تأحب أن يتصح لغيرة 
بما فاته وأن يدله على طريق النجاة قبل أن يتيه في مفاوز افضلالة. وبدل تحليل مسكويه لقرى 
النفس وطريقة تهذيها على معرفة بمكترتات النفس وعل ما عاتاه في إحكام مذهيه بعد ما 
عانى من تهذيب نفسه. راجع تهذيب الأخلاق ص 21 50 طبعة مصر 1144 هل 

(6) يذكر القفطى له كبا في الطبء وله في التاريخ كتاب «تجارب الأنم وتعاقب الهمم» الذي بلغ 
نيه إلى عام 7/8 ها 

(4) يقول القفطي إن مسكوبه عاش طريلا إلى أن قارب عام 47٠‏ هه ويقول صاحب كشفت 


1 


يزال له د في الشرق إلى يومنا هذل وهو مزيج من أراء أفلاطون وأرسطو 
وجاليئوس”؟2 ومن أحكام الشريعة الاسلامية, 0 9 نزعة أرسطو غالبةٌ عليي9© 
ويقَدم أن مسكويه لمنحيه بيحث في ماهية الر 
٠١‏ - ماهية النفس: 

يقول ابن مسكويه: «إن النفس جرهر بسيط غير محسوس بشيء من الحولس »90 
تدرك وجود ذاتهاء وتعلم أنها تعلم. وأنها تعمل. ويستدل ابن مسكويه على أن 
النفس ليست جسماً بأتها تقبل صور الأشياء المحضادة أشدٌ التضادٌ في وقت معأء 
كقبوها معنى الأأيض والأسود مثلاء على حين أن الجسم لا يقيل في وقت إلا 
السواد أو البياض”. ثم إن النفس تقبل صور كل من امحسوسات والمعقولات على 
السويّة”2؛ فصورة الطول لا تحدث طولا في النفسء ويزيد فيها معنى الطول» فلا 
تصير به أطول0©, 


ومعارف النفس وقدرتها أوسع مدئ مزق:بإلجسم, بل إن العالم المحسوس كله 








الظنون (ج 5 ص 4ه طبعة مصر 11/4) آله ترا إعام 45١‏ ه ويقول ياقوت في معجم 
الأدباء (ج "اص 8 طبعة مرجليرث) ينه ترقى في 4 صفر سنة 45١‏ هلا 

01 وما يدل أبضا عل نزعة إن مسكوكه ايكلف “اذاهب كاب له جمع فيه حكم 
الفرس والمند والعرب والروم ليدل بذلك على اتفاق العقول في جميع الأزمان والأنم على أصول 
اليم ولتتفع به الناس جميعأء وقد “مى هذا الكتاب «جارينان خرد»» ومعناء العقل الأزليء 
أو العقل الخال وهو يوجد على هامش كاب نزهة الأرواح وروضة الأفراح للشهر زورى 
المصوّر بمكية الجاممتر 

(1) يظهر هذا في كتاب تهذيب الأخلاق وتطهير الأعراق. 

(0) غرض مسكويه هو تحصيل الخلق الجميل» ولكنه بريد «أن يكون ذلك بصناعة وعلى ترتيب 
تعليمي»» وذلك بمعرفة ماهية النفس» وسبب وجردهاء وغاتهاء وقراهاء وما الذي يلضها ؟لها 
أو يعرقها عنه. «رئا كان لكل صناعة مبادى عليها تينىء وبها تحصلء وكانت تلك البادم 
مأخوذة من صناعة أخرى»» فإن مسكوهه يرجع إلى بحث نفسى يعينه في الفرض الذي يرم 
إليهه وهو يتمع بالعارف النفسية في منعيه فتفاعاً عظيماً ٠‏ تهذيب الأخلاق ص 05 5 

(4) وهو بيرهن على أنها ليست جسسماً ولا جزماً من جسم؛ وأنها ليست عوضاً ص 0 6. 

تهذيب ص ؟. 






0 تقس المصدر. 
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لا يتنعها. وفوق هذا قفي النفس معرفةٌ عقلية أولية: لا يمكن أن تكون قد أنت 
لها من طريق الحواس؛ لأن النفس تستطيع» بهذه المعرفة» أن تميز الصادق من 
الك فيما تأتي به الحولس» وذلك بمقارنة اديه الحسية والتمييز بينها؛ فهي 
بهذا تشرف على عمل الحواس وتنْصّحُح خطأهال"©. ثم إن وحدتها العقلية تتجل 
وضع م فر ل له درك ذا تلم ها ل ل وي وق بكر ها 
«العقل والعاقل وا معقول شيعاً واحدأه”©. 

وتمتاز نفس الانسان على نفس الحيوان برّويّة عقلية» يصدر عنها الانسان في 
أفعاهء وهي روية متجهة إلى الخير. 





- أصول الأخلاق: 

والخير بالاجمال هو ما به يلغ الكائنٌ المريد غاية وجوده أو كال وجوده. ولا 
بد في الموجوده لكي يكون حيرا من تور استعداد نجه إلى غلية. غير أن الناس 
يختلفون في استعدادهم اختلافا جَؤْهريا. ويرى ابن مسكويه أن من الناس ف 
أخياراً بالطبع» ٠‏ وعم ضنة ةلوج إلى الشر بعال لأ ما هو بالق لا 
يتغير؛ أما الأشرار بالطبع فكثيروقة-ولاة“تضيرون إلى الخير | 
بقطرتهم لا إلى هولاء ولَألَ تخؤلاء»»,وبتقلوت؛ إلى الخير أو إلى الشر بالتأديب» 
أو بمصاحبة الأخيار أو أهل الغواية”© 

والخير إَا عام وإمًا خاص» وهناك خير مطلق» هو عين الموجود الأعظم29 
والعلم الأسمى. والأخيار جميعاً يسعون في الوصول إلبمه غير أن لكل فرد من 








)١(‏ يقول مسكربه إن الحوالى لا تدرك إلا الفمسوسات» أما النفس قإنها تدرك أسباب الاتفاقات 
وأسياب الاخحلافات اثثي من المسوسات» وهي معقولاتها التي لا تستعين علبها بشيء من 
الجسم»» والنفس وإن كفت تأخذ كثيراً من مبادىء العلوم عن الحواس؛ فلها «مبادىء عالية» 
غير مأخوذة عن الحس» تقوم عليها التيادات الصحيحة كا حكم بأله لا واسطة بين طرق 

وإذا حكمت اثتفس بكذب الحس» فحكمها غير مأخوذ من الحس» لأن الحس لا 
يضادٌ نفسه». والنفس تصحح الكثير من خط الحواس - تهذيب ص ©. 

(5) تهذيب الأخلاق ص 1. 

6 يذكر مسكوبه هذا الرأي على أنه لجالينوس؛ ثم يمضي عليه وبقره تهذيب ص 14 - 50 

(4) تهذيب ص 46. 





الناحية الذائية خيراً خاصاً به يتمثل في شعوره بالسعادة أو اللذة. وينحصر هذا 
الخير الخاص في أن تصدر عن الموجود أفعاله التي تخص صورته تامة كاملة"©. 

وبالجملة فالانسان يكون خيّراً سعيداً إذا صدرت عنه أفعاله الانسانية"ك, 
والفضيلة هي فعل الانسان بحسب صورته ١‏ لكن .ا كانت الانسانية تبدو 
بدرجة متفاوتة في مختلف الأفراده فالسعادة أو الخير ليس واحداً عندهم جميعاً. 

ولا كان الفرد لو اعتمد على نفسه وم يستتجد بغيرهه لا يستطيع تحقيق جميع 
الخيرات الممكنة» فقد وجب اجتماع أفراد كتيرين وتعاوهم. ويترتب على هذا 
أن ليقن الشائل وأول الواجبات جميعاً هو محبة الانسان للناس كافة» وبدون. 
هذه انهبة لا تقوم جماعة قط 9©. 

فلانسان لا يلغ كله إلا مع أبناء جنسه وبمعوتتهم؛ وبذلك يجب أن يكون 
علم الأخلاق علماً ل يجب أن تكون عليه أخلاق الانسان في الجماعة. فليست 
الصداقة امتداداً في حب الانسان لذاته حع “همل غيرهاء كا قال أرسطوء بل هي 
حب الذات» أو هي ,قرب م حية الانسان لجاره؛ وهذه النحية ‏ 
مثلها مثل الفضائل بالاجمال ‏ لا تظهراثارعةإلاا في جماعة أو مدينة ولا تظهر 
آثارها في عزلة الراهب الناسك القني كفرمن._الدنيا./والمتوحُدُ الذي يعتزل الناس 
ويحسب أنه من أهل الخير والاعتدال مخدوّع لا يعرف حقيقة أنعاله"». وقد 















(1) تهذيب ص ا و 4. وتلاحظ أن مسكربه بفرق بين الخير والسعادةا فالخير هو الذي يقصده 
الكل بالشوق إليه» وهو الخير النام للناس من حيث هم ناس؛ لما السعادة فهي غير ما لواحد 
من الناس» وتكون بالاضافة له؛ فالخير له ذات معينة» والسعادة تختلف بالاضافة إلى قاصديها 
تهذيب الأخلاق ص 44 

(1) يقول مسكويه إن الوجود يكون سعيداً إذا تحفقت مقتضيات طبيعته؛ والإنسان له طبيعة هي 
التفس العاقلة» فإذا صدرت أفعاله عنه غير املة انحط عن مرتية الإنسانية؛ وهو يوجب على 
الانسان أن يندمس فضائل نفسه الناطقة التي يكون بها بعض الناى أفضل من بعض» ربمضهم 
أكثر إنسانية من بعض - تهذهب اص 74 

5 تهليب ص ٠١‏ ركعي 

(4) تهذيب ص 77 بل يقول مسكويه إن من يذهب إلى التزهد يجور على غيره» لأنه يستنجد 
الثلس في ضروراته» ويطلب معارتتهم: ثم لا يعاوتهم» وهذا هر الظلم والعدوادة والأسان 
عند مسكويه أن الانان يجب أن يعطي عوض ما يأخذء ؟ تقضي بذلك حياة التمدن 
والاجتماع ‏ (الفوز الأصغر ص 77 - 16). 
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تكون أفعاله دينية» ولكن لا ريب في أنها ليست خلقية؟ ولذا فإنها ليست من 
موضوع علم الأخلاق. 

ويذهب إبن مسكويه إلى أن أحكام الشريعة لو ثُهمت على وجهها الصحيح 
الكانت مذهياً خلقياً أساسه عيةٌ الانسان للانسان"؟ والدين رياضة خلقية لنفوس 
الناس؛ وغلية الشعائر الدينية» كصلاة الجماعة والحج» هي أن تغرس الفضائل في 
نفوس الناس؛ فهي تعلمهم عحبةً الجار في أوسع صورها. 

غير أن ابن مسكويه لم يُفلخء من حيث التفاصيل؛ في التوفيق بين مختلف 
النظريات اليوئانية الأخلاقية التي أدخلها في مذعيه ولا في التوفيق ينها وبين أحكام 
الشريعة الإسلامية. ولا نريد الدخول في هذه المسألة؛ وخلاصة القول أنه ينيغي أن 
م ا 
أهل المذاهب الفقهية» ولا بنزعة الصوفيين إلى الزهد!"», يآ ني أن نعترف بأن 
فيلسوقا أظهر ف بسط منج بلان لكر وسعة في الل 





(1) يقول مسكويه إن الحية الابتماعية.ناشية من_أن الاثيبان بطيعه إلسى ليس يرحشي ولا تُفرر 
وعده أن الانساا مشتق من أي له من لَك لا زعم الشعراها وكثير من شعائر الدين 
برعي إلى نقوبة شعور الأنى كإيجاب الاجتماع في الساجد خممس مرات في اليرب وتفضيل 
ملاة الجماعة على صلاة الفرنب ركذلك صلاة الجممة والعيدين والحج؛ وهذا كله يجدد 
الأنس. ويولق أواصر اغمية الاجماعية. 
ونسكربه تمليل شيق لشروب اغية (الصداقة وللودة والعشق) بين مختلق الناس؟ وهو بين 
أسبابها ومدة بقائها ودرجاتهاء نأعلاها عحمبة العبد لخالقه. وتليها عبة الحكماء عند تلاميذهم» 
وبعدها عبة الرالدين.ر 

(؟) انظر الفوز الأصغرء طبعة ييروت 1714 ها ص ؟3 - 54 

(6) كل ما تقدم تلخيص لفلفة مسكويه الخلقية, كا تؤخذ من كله تهذيب الأخلاق وتطهير 
الأعراق. ولكن لمسكويه مشاركة في ميادين أخرى. فإلى جائب كتاب جيّد له في التاريخ 
وكب في الطب وغيره» له كتب كثيرة» منها كتاب السعادة» ومنها كتاب «القوز الأكير» 
الذي لخصه في كتاب أسماء «الفوز الأصغرء. أخبذ مسكويه أو ابن مسكويه (لأن جده يسمى 
مسكويه) ني هذا الكتاب من مختلق الذاهب» وحاول إثبات الصائع» امثير إلى فاق الأوائل 
على ذلك؛ وإ أنه جلى غامض؛ أما يمه جلى فمن قبل أنه الحق» والحق بير وأما أندت - غانض. 
افلضعف عقولنا بسبب تككر الأغثية الميرلانية على جوهرهاء لأن الانسان آخر الموجودات» 
والتراكيب تناهت إليه. وقد حاول أن ييرهن على أن الصائع واحدء أزي» ليس جسم وأندت 


نا 








- يُمرف بالسلب دون الايجاب. وما كان لكل شيء حركة تخصة عن طبيعته الخاصة 
صار الاستدلال بالحركة أظهر الأشباء وأولاها بالدلالة على الصائع. والوجود في كل الأشياء 
بالعرض؛ ولكنه في البدع الأول بالذات» فهر أزلي واجب. ووجود الأشياء كلها منهء وقد 
أبدعها من لا شيء؛ إذ لا معنى للابداع إذا كان عن شيء موجرد. وقد بنى مسكويه رأيه في 
هذا على فكرة أرسطو في اتغير بتعافب الصور. ولو أمسك الله عن العالم فيض الوجود لا تعدم 
في الوقت والخال. والظاهر أن مسكويه يخالف الفارئي ولين سينا في أمر الصدور ومرانيها 
فهو برى أن العقل الفعال هو أول موجود ظهر عن الأول من غير توسط شيء؛ أما النفس 
فهي توجد بتوسط العقل؛ والفلك يوجد بتوسط النفس, ١‏ 

وقد خصص إن مسكويه جزءاً كيرا من كابه للبحث في النفس. ويشيه أن يكون كلامه هنا 
تفصيلا لا قدم به لدرامة الأخلاق. فقد أنبت النفس وماهيتهاء وكيفية إدراكها وأنها جوهر 
باق لا يقبل اللوث. والإدراك في الإنسان بنحوين: إدراك بالحرلس؛ وهو يشارك فيه البهائم؟ 
وإدراك بالعقل» وهر يختص بالانساذء والأول غالب على الناي» وهر يحول دون كاله. ولكن 
بالارتياض ,يقوى إدراك العفل حتى يتجلى لنا أن لففسوس عند العقل بمنزلة الشيء الممرّه عند 
الشيء افّن. وسيل الادراك الصحيح هو ليرج بالرياضيات ثم بلمتطق والطبيعيات وهكذا. 
وهر يتكلم عن قوى النفس كلاماً هشه قرل القلإسنة؛ وعنده أن رجوع النقس إلى ذاتهاء 
ونظرها فبما حو عندها ‏ وهو ما يسلى ِو حال حركة في النفس (يشبه هذا الرأي رأي 
جالينوس). 

والرجردات مراتبة وكلها - م امور سطيلق متصلة» تسري الحكمة في جميع 
أجزائها؛ وبعضها في أقق بعض» وهي بمعلة سلّكَ واحد ينظم عرزا كثيرً. وهو بين أن كل 
انوع من اللوجودات يدأ بالبساطة» ثم لا يزال يترقى ويتعقد حنى يقرب من أفق النرع الذي 
يليه فاتبات في أفق الجمادي؟ ثم اق ركبياً حتى يلغ أعل درجة» فإذا زاد عليها 
قبل صورة الحيوان. وكذلك الحيوان يدأ سيط ثم يترقى حتى يصل إلى مرتبة قرية من 
الإنسان. ولا يزال الانسان برقى ويزداد ذكاء وصحة في الفكر وجودة في الحك حتى ييل 
اللائكة ويبامبها ويستمد منها. وهذا الرأي بهيء لابن مسكويه أسلماً لاثيات النبرة يان 
كيفية الوحى. وهو يقول إن الإنسان يجرقى حتى يلغ الأفن الأعلى الخاص به» وهنا يتعرض 
لأحد منزلتين: إما أن يديم انر في الموجودات ينال حتالقهاء فيحد نظره» وتلوح له الأمور 
الإلمية أوضح من بدائه العفول» وإما أن تأنيه تلك الأمرر من غير أن يرتقى إليها. وصاحب 
المزلة الأول هو الفيلسوف الذي يرتقى من قرة الحس إلى قرة النخيل إلى قرة الفكرء ومن 
هذه إلى إدراك حقائق الأمور التي في العقل. وصاحب المزلة الثية هو ابي الذي يتلقى فيا 
من أعلى على طريق عكسي» أي بطريق العقل» وهذا يؤثر في القرة الفكرية» وتؤثر هذه في 
الخيلة, وتزثر الخيلة في المى» فيرى حقائق الأشياء وباديها كأنها خارجة عنهء وكأنما 
ويسمعها بأذنهه ولكن لا بد أن تكلس تلك الحقائق بصورة هيرلانية: كا أن الأمور 




































- وإذا ارتقى عن وصل إلى أسفل بالتفلسف ومن تلقى من أعل بالفيض أتفق رأيهماء وصدق 
أحدعما الآخر بالضرورة. لاتفاتهما في تلك الحقائق. وإبرجع القارىء إلى كتاب الفرز الأصضر 
لبرى تفصيل هذه الآرله التي لا تخلو من طراقة وليقارنها برأي الفارئي ولين طفيل في رسال 
حي بن يقظلاد 


١‏ حياته: 
ولد أو على الحسين بن عبد الله بن سينا في أفشنة أنشة» على مقربة من بخاريع 
عام 1 © في بيت له اشتغال بخدمة الدولة”: وتلقى العلوم العقلية والشرعية 
في بيت أيد"). وكانت تسود هذا البيت تقاليد فارسية قوية وتقاليدٌ معارضة 
للاسلام. وقد نضح عقلُ هذا الشاب وجسمّه نضوجاً سريعاً بكرا فدرس الفلسفة 
والطب في بخارى» وكان في السابعة عشرة من عمره حينما أسعده الحظ بشفاء 
الأمير نوح بن منصور على يديه" وحينما أن له هذا الأمير بالدخول في دار 
كتبه. ومن ذلك الحين تولى ابن سينا قراعةةبإلكتب بنفسهء وحلّ صعبهاء ورغب 
في علم الطبء فانفتح عليه الكثير من* ابوب ليجات المقتبسة من التجربة؛ وكان 
ذلك كله من غير استعائة بمعلم”". أوقد عرفيدا كيف ينتفع بحياة عصره وثقافته. 





20 عذا ما يقوله فين أي أصبيعة (ج 2 ص ]0 وَلَطى 00557 اعتماداً عل ما حكاء أو عبيد 
الجرزجاني؛ أما لين خلكان (ج ١‏ ص )١5١‏ فيقرل نه ولد بقرية خرميشا أو عرميئن من 
قرى بخارعي 

(1) يقول لبن خلكان والبيهقى (تاريخ حكماء الاسلام - تتمة صوان الحكمة) مخطرط بدار الكتب 
المصرية ع 58) والشهر زورى (نزهة الأرواح ص 4؟١)‏ والقفطى إله ولد عام .50 هة 
أما لبن أي أصبيعة فيقول لله ولد عام 5/0 هل 

(6) كان بوه مشتغلا بلنصرف في خرميئن أيام توح بن منصور. 

(4) كان بوه من الااعيلية (يهقى ص 75 شهر زورى ص +17): وكذلك أخوه» وما نظر 
في الفلسفة؛ وكان يوه يحضر له العلمين» وينزل في داره أهل العلم والقلسفة كأى عبد الله 
الناتى الذي كان يدعى المتفلسف (يهقى ص 15 وشهر زورى ص 00147 وفذالكر لاد 
الدكتور محمد مصطفى حلمي» حديئا كتاب «توفيق التطبيق» في إثبات أن ابن سينا من الشيعة 
الامامية الاثئى عشرية. القاهرة 1406 - ورلجع الكتاب الذعبي للمهرجان الأقي لابن سينا 

(ه) هو الأمير أبو القاسم انح بن منصور بن توح السامائي للتوقى عام 7287 هه وقد ذكر عندء 
لبن سيناء في مرض أصابه: فأحضره؛ وعالجه اين سينا فبرى» على يديه. 

(00) اين أبي أصبيعة اج ١‏ ص 3 و7 





1 


وظل اين سينا يجرب حظه متعرضاً لتقلبات السياسة في الدول الصفرى لذلك 
العهد. وكان من الاستقلال وقرة الشخصية بحيث كانت طبيعته تأهى عليه أن 
يطأطىء رأسه لأمير من الأمراء الذين اتصل بهم» ل أنه لم يخضع لأستاذ من 
أساتذته الذين أخذ العلم حينا وبالتعليم وتصنيف الكتب حيناً آخرء حتى تقلّد 
الوزارة لشمس الدولة في همذان. وبعد أن مات هذا الأمير جاء له فدفع بفيلسوفنا 
إلى السجنء فلبث فيه بضعة شهور”). ثم سار لبن سينا حتى بلغ مجلس علاء 
الدولة في أصفهان. ومات وهو في السابعة والخمسين من العمر عام /. +0 
في همذان» بعد أن فتحها علاء الدولة؛ ولا يزال قبره معروفاً بهذه المدينة إلى اليوم9؟ 





مجهود ابن سينا: 

لا شك أن أكبر خط وقع فيه مؤرخو الفلسفة الاسلامية اعنقاقهم أن إبن سينا 
كان أعلى من الفارابي كعباً في تقرير المذهب الأرسططاليسي الخالص9؟؟ ولكن 
لبن سينا كان رجلا من المشتغلين بأَفوْرمإلحباة الدنيوية والمقبلين على متاعهاء فماله 
ولشقة الملية بفلسفة أرسطو مل :ليك “كه لم يكن بعنى إبن سينا أن يستغرق 
في روح مذهب من المذاهب)-بلَكان يذ ما يلاثم ميوله الى أصابه مُوثراً 
الشروح السطحية التي وَصَعَهَاءنَافيسطيوسنَ- وودقادة«000 لمذهب أرسطو؛ وهذا 
صار أبن سينا فيلسوف الشرق العظيم الذي تلتقي في تاليفه جميمٌ المذاهب» وكان 
أسبق كناب المختصرات الجامعة في العام, 








(0) إن أي أصببعة ج ١‏ ص . 

(1) اتفق لمن خلكان» والقفطى» ولين لي أصيمة» على أنه ترفى عام 412 ها وعمره عند الأولين 
8 علا وعد الأخير 07 عا 

(5) أبن أي أصيعة ج ١‏ ص 4؛ ولين خلكان ج ؟ ص 1948 

(4) كثير من أراء لبن سينا موجود عند الفارفي؛ أخذه وزاده تفصيلا؛ وقد جمع آبن سينا ما انتهى 
اليه من الفلسفة. وكتاب الشفاء . اذا صح ما يقوله حاجى خخليفة ‏ مأخوذ عن كتاب للقارئي 
يسمى «التعليم الاني» - (كشف الظتون اج © اص ره - 48 طيعة مكملع وقد 
استعصى على فين سينا فهم كتاب أرسطو فيما بعد الطبيعة: مع أنه قرأ ٠‏ حتى أبس 
من فهمه» الى أن أتيح له الاطلاع على كتاب للقارفي في أغراض أرسطو في الكتاب» فائفتح 
له ما استغلق» ففرح بذلك وتصدق بشيء كثير على الفقراء. انظر ما تقدم هامش ١‏ ص 185 
ومامش © ص ها 








وقد عرف ابن سينا كيف يجمع مادة بحنه التي اتبسها من كل صوبه جمعاً 
تتجلى فيه المهارة؟ ك! عرف كيف يعرضها في صورة سهلة الفهم» وإن لم يسلم في 
هذا من تدقيق متكلف. 

وكان يستثمر كل دقيقة من حياته استثماراً تامأ قفي أثناء النهار كا يوجّه هّمه إلى 
العناية بشؤون الدولة» أو كان يشتغل باتدرس؛ وكان يخصلص بعض ليله للاستمتاع 
بمحافل الصداقة والأنس واجتناء لذات | كوم شهدنه الليالي عاكفاً على التأليف» 
قَلَمّه في يده وقدحٌ الشراب إلى جانبه'"2, مخافة أن يغليه النوم”9" .. 

وكان هذا المجهود يختلف في اتجاهه تبعاً لاختلاف الأزمان والأحوال؛ فإذا كان 
في قصر الأميرء وأصاب فراغاً كاف ووجد الكتب في متناول يدهء رأيته مشتغلاً بتأليف 
كتاب «القانون» في الطب» أو بكتاية موسوعته الكبيرة في الفلسفة» [ كتاب الشفاء ]؟ 
أم في سفره فكان يكتب المختصرات والرسائل الصغيرة: وكان في السجن ينظم 
أشعارأء أو يقيّد تأمّلاتٍ دينية في أسلوي هلآ يتخلرمن جمال”؟ بل إن لرسائله الصغيرة 
في الحكمة الاشراقية سر الشعر وخلاية© 











(0) يقول أ عبيد إنه كان يججمع طل ةكلم يدض كن تيعد كل؛ ليله ويقرؤون الكتبء حتى إذا 
فرغوا من القرلءة حضر الغنون وهيء مجلس الشراب واشتغلوا به, 

(5) يقول لمن سينا على لسان أي عبيد: «وكنت أرجع بالليل إلى داري وأضع السراج بين يدي 
وأشل بالقراءة والكتاهة: فمهما غلني النوم» أو شعرث بضعف عدلت إل شرب قدج من 
الشراب ريثما تعرد إل قرتي» ثم أرجع إل قراف 

() اللا أن المؤلف» إذ وصف فن سينا بقوله: فما له ولشفة العناية بفلسفة أرسطرء كان يقارن 
بين الفارئي ‏ وهر فيلسوف بالمنى اليرنئل» في حياته الخاصة ولي سيرته وتأملهء وققطاعه 
للفاسفة وحدها وبين لبن سينا الذي اضطلع بأعباء الحياة الدنيوية؛ وأسرف في استفراغ القوى 
الشهرئية» مخالفاً سبرة الفلاسفة الأقدبين (بيهفى عى 17 - 25 واين أي أصيعة اج ”اصن 
م 8) لكان كلام الؤلف هذا رداً كانياً على كلامه السايق. 

(4) يجد القارىء عند أصحاب التراجم ولا سيما لين أي أصيبعة كتب فبن سينا والظروف التي 
أحاطت بتأليق “كل كتاب منها. 

(0) أنشاً ف سجنه بقلعة فردجان قصيدته: 

إل بالقين * مره وكلى انك في مسر الخسروج 

(0) جرى بن سينا في رمائله في الحكمة الاشرائية على أسلوب لجاز والتشبيهء فأليس الحقائق 

الفلسفية ثوباً شعرباً خيفيً ؟ قعل في قصة حي بن يقظان ورمالة الطير وغيرماء ما يستحقت 














ا 








سيناء متى طُلب إليهه يضع الهلم والمنطق والطب في قالب شيعرى29؛ 
وهذه طريقة أخذت تشيع بالتدريج منذ الفرن العاشر الميلادي (الرابع من الهجرة). 
وإذا أضفنا إلى هذا كله أنه كان يستطيع أن يكتب بالعربية أو بالفارسية» إذا 
شاءء وجدنا في شخص ابن سينا مثلاً للرجل الخدرّب على أشياء كثيرة الآخذ من 
العلوم بأطرف شتى. 
وكانت حياته حافلة بالعمل وباللذات إلى حدّ الافراط. 


وهو في النبوغ دون مواطن لهء متقلدم عليه بالزمان» وهو الفردوسى9؟ (.84 
- ١٠١٠م‏ شاعر الفرس العظيم؛ وهو دون البيروني”" في العبقرية العلميةة ولا 
يزال لهذين الرجلين شأن كبير إلى يومنا. 





غير أن ابن سينا كان مترجماً عن#تووح عصره؛ وإلى هذا يرجع تأثيره العظيم» 
وشأنه في التاريخ. وهو لم يفعلل” َل يقملة, اللبارليي من الانسلاخ عن الحياة العامة 
والاستغراق في قراءة شراح مذحب أرسيطوع ابل يمترج عنده علم اليونان بالحكمة 
الشرقية» وكان يقول حسبنا تنا كب من شرو لمذاهب القدما» فقد أن لنا أن 
ننشىء فلسفة خاصة بناة يريد بذلك أن يصوّر النظريات القديمة بصورة جديدة©؟. 


- دراسة خاصة. وقد نشر مهرن (معمدم9) هذه الرسائل؛ هي تناج إلى درلسة جديدة ونشر 
ديد 

(1) ألف في النطن قصيدة شاملة بلسم الرئيس أي الحسن سهل بن محمد السهلي؛ وله لطائف في 
الشعر الطبي وأشمار كثيرة؛ بعضها علمي: وبعضها فلسفي» وبعضها في تجارب الحياة والمواعظ 
التهذيبة؛ وأهم قصائده القصيدة الثي وصف فيها هبرط النفس» ومخالطتها الجسم 

بف؛ وعروجها إلى عالها - (لين أي ج 7 ص ٠١‏ 18)» وتجد قصيدته في النفس 
وقصيدته في المنطق» وهي المساة «القصيدة للزدوجة» منشورتين مع كتاب منطق المشرقيين ‏ 
القامرة 1092 ها ول 

(5) هو أب القاسم الفردوسى صاحب الشاهنامه (كتاب الملوك)؛ وهي شعر تبلغ الستين ألف بيتة 
ويقول الأستاذ هوارزهةهة] إن الفردوسى ولدء على ما بحمل عام 8٠١‏ ه وتوقى عام 411 
اه أنظر دائرة العارف الإسلامية. 

(0) انظر قسم > ما يللي 

(4) نجد شيئاً من هذا المعنى في مقدمة لين سينا لكتابه «منطق الشرقبين»» ط القاهرة. 
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" - العلوم الفلسفية: المنطق: 

ويحاول ابن سينا في طِيّه أن يعرض المسائل في نسق مرتُب» ولكنه هنا ليس 
بالمنطقي المدقق في علمه. وهر يجعل للتجربة: من الوجهة النظرية على الأقل؛ مكنا 
عظيماً؛ فيفصّل مثلا في بيان الشروط التي لا يمكن بدونها القطع بتأثير دواء من 
الأدوية» ولكن المبادىء الفلسفية التي يشتمل عليها الطب يجب أن يستعيرها من 
الفلسفة. 

والفلسفة على الحقيقة تتقسم إلى الخطق”© والطبيعة والاميات» والفلسفة 
بالإجمال تشمل علم الموجود بما هو موجوده وتشمل علمٌ المبادىء التي تقوم 
عله العلوم الجزئية'". وبالفلسفة تبلغ النفس الحفلسفة أكيرٌ كال تتسع لبلوغه 
الطاقة الانسائ 

والوجود إما عقلي مفارق» وهو موضوع ما بعد الطبيعة؛ وإما مادي محسوس» 
وهو موضوع الطبيعة؛ وإما ذهني متصوّرة وجمو موضوع المنطق. وموضوعٌ الطبيعة 
لا يوجد ولا يمكن أن يُتصوّر ولجوقةا بر تمن المادة(”»؛ أما موضوع ما بعد 
الطبيعة فلا تخالطه المادة أصلا”'. ومَرَضوع المنطق مُنترع من امادة بطريق 














(1) يقول لين سينا إن المنطق آلة لتحصيل العلوم «لأنه يكون علما مها على الأصول التي يمتاج 
إليها كل من يقتعص المجهول من المعلوم» (منطق المشرقين عى ©). على أن في تقسيم الولف 
هذا إغفالا للعلم الرياضي؛ وهو أجد فروع الفلسفة النظرية عند اين سينا (نفس المصدر ص 
١‏ وال والؤلف يعدل عن هذا النفسيم فيما بعدء في مقاله عن ابن سينا في دائرة المعارف 
الإملامية» فيجمل تقسيم الفلسفة على نحو ما للاحظر 

(5) يقول إن سينا إن لكل علم مبادىء» هي مقدمات بُرَْهُ ولا تبرهن فيه؛ وليس على واحد 
من أصحاب العلوم الجزئية أن ينبت مبادى» علمه؟ دبل بيان مبادىء العلوم الجزئية على صاحب 
العلم الكل وهو العلم الالمي» والعلم الناظر فيما بعد الطبيعة وموضوعه الموجود المطلق» 
واللطلوب فيه المبادىء العامة واللواحق العامةء. وعنده أن العلم الجزئي يحث في حال بعض 
الموجودات» بخلاف العلم الايء فهر يحث في الرجود الطلن» «ربتهي في التفصيل إلى حيث 
تبتدىء منه سائر العلوم». والفلسفة الأول» عند ابن سيناء تبحث في الموجرد المطلق؛ فالفلسفة 
الأول» والعلم الكلي, والالمي» وعلم ما بعد الطببعة كلها شيء واحده هو علم ميادىء العلوم. 
الجزئية - كتاب النجاة ص 168 و 21552114 

(5) منطق المشرقيين ص 1 

(4) حتى ولا في التصور العقلي كذات الله واملائكة ‏ تفي الصدر ص 5. 








1 


التجريد", وهو يشبه موضوع الرياضة من بعض الوجوهء لأن موضوع الرياضة 
قد يكون مأخوفاً من المادة بطريق التجريد"؟ . 

ولكن يمكن على الدوام تصويره وتركيبه من مادة» على حين أن موضوع المنطق 
لا وجود له إلا ني الذهن» كمعنى الوحدة والكثرة؛ والعموم؛ والخصوصء والوجوب» 
والامكانه ونموهاء فيكون المنطق علماً لمعا هي بمثبة الصُور التي تمدّد الفكر. 

ومنطق أبن سينا يتفق في التفاصيل مع منطق الفارابي؛ وربما كنا نستطيع أن 
ثرى هذا الاتفاق أقوى ظهورً لو أن تصانيف الفارلبي المنطقية حُفظت ووصلت 
إلينا بتمامها. وابن سينا كثيرا ما يؤكد نقص العقل الانساني» وهذا النقص يجمله 
في حاجة إلى القوانين المنطقية؛ وك أن صاحب الفراسة يستنبط من ملاح الشخص 
الظاهرة أخلاقه النفسية الداخلية فكذلك يتوصل صاحب اللمنطق من المقدمات 
المعلومة إلى المجهول27. وما أسهل أن :ت#طرق هذا الاستنباط أخطاء التخيّل والحس؛ 
فلا بد من مجاهدة الحس للترقق” يَالتيإلي مرتبة المعرفة المقلية الخالصة» التي 
نستطيع بها الوصول إلى الحقائق ليقي المطلقة. و أن البدوي لا يمتاج إلى تعلم 
التحوء فكذلك لا يستغنى ين المتط إلا رجل ميد بإهام المي 29 , 

وكذلك يتناو لبن سينا مسألة الكليات عل طريقة بطريقة الفارابي” 
نيذهب إلى أن للأشياءء قبل تكثرهاء وجوداً في علم الله وني عقرل الملائكة (عقول 
الأفلاك)؛ وهذا الوجود تعض له الكثرة إذا اتخذ الصورة المادية؛ ثم يرتقي أخيرا» 
وتزول عنه العوارض المشخصة» حتى يصير معنى كلياً في العقل الانسافي؛ و أن 

















(1) هي أمور قد تخالط الادة وقد لا تخالطها كالوحدة: والكثرة: والكلي» والجزئي. نفس المصددر 
د 

(1) مرضوعها مخائط للمادة؛ وقد بتصوره الذهن بلا مادة معينة» كاثلث وامريع فكل مادة تصلح 
لمخالطتها. تفس اللصدر ص + 

(1) بومز ابن سينا في قصة حي بن يقظان لعلم المنطق بعلم الفرلسة والفراسة معرفة الخفي بتوسط 
أمور ظاهرةة وامنطق يتوصل به من مقدمات ظاهرة إلى نتائج ومطلويات خفية (حي بن يقظان 
طبعة ليدن ص 06 

(4) النجاة ص 28 ورأى لبن سينا في أمر الحو والنطق هر ري القارني التقدم. 

زه النجاة صن نه؟ - لذ 


أرسطو فرّق بين جوهر أول (الجزئي)» وجوهر ثان (هر الكي امعقرل)» نجد 
أبن سينا يفرّق بين معنى (ونادعامة) أول ومعنى ثانة والأول يتعلق بالجزئيات» 
والثافي يتعلق بالمعاني العقلية. 





الالهيات والطيعة: 

أما في الطبيعة والإلهيات فابن سينا يفارق الفارابي: وتظهر هذه المفارقة أكبر ما 
تكون فيما ذهب إليه ابن سينا من أن المادة لا تصدر عن الله2'0, وبذلك جعل 
المعقولات في مكان أعلى من كل ما هو مادي» فرفع بهذا من شأن النفس من حيث 
هي وسيطة بين عالم العقول وعالم الأجسام9©. 


ونحن نستطيع من التأمل في معنى الواجب والممكن أن نصل إلى أن هناك موجوداً 

واجب الوجود. ويرى ابن سينا أننا لا ينبغي أن نلتمس البرهان على إثبات البارىء» 

مستدلين عليه بشيء من مخلوقاته» بل لبغيَ/أن نستنبط من إمكان ما هو موجودٌ 

وما يجوز في العقل وجوذه: موجوداً أو واب الرجوده وجوه عين ماهيتد9» 

(1) يقول إن سينا إن الوذحب بريه حنكتكوة رجن كل_ماركة باقوة؛ وهو واحد من كل رجه 
فلا يصدر عنه كتير لا بالمدد ولا بالانقام إلى مادة رصررة» وإلا اختلفت الجهات في ذائهه 
وإذن تأول الوجردات عنه واحد بالعدد والذاث» وهو عفل عحض. رلا يمكن أن يكرن أول 
عادر عنه صورة مادية» وإلا كان ما بعدها من الصور موجوداً بترسطهاء في حين أن القادة 
قابلة فقط. ونا كانت العقرل والتفرس جراهر مفارقة لمستحال أن يكون وجردها عن الأول 
يتوسط شيء غير مفارق؟ فامادة في المرتبة الدنيا بعد النفس (نجاة ص 448 . 408). 

(1) يستدرك اللبارون كارا دى فرء عند كلامه عن الفارلئي في دائرة المعارف الاسلامية؛ على هذا 
الرأي الذي براه اللؤلفء لأنه برهم أن الفارلي قال بصدور الثادة عن الله . ويستند البارون 
إلى كتاب للفارفي في مبادىء الموجودات مرجود بالعبرية (ترجمة مرسى بن تبّون)» ين 
عراتب الوجودات على طريقة مذهب الصدور: ما يفن مع ما يقوله فإن سينا تمام الاتفاق. 
على أن يان مراتب الصدورء ؟ نجده عند الفارلي» في مختلف كتبه لا يختلق عما هو عند 
ابن سيناء فالعناصر هي أخر الموجودات راجع م 7١5‏ - 315 فيما تقدم, 

() يشير هذا بالجملة إلى الفرق بين الخكلمين رالفلامفة في إثبات واجب الوجود: فالأولرن 
يستدون إلى الحدوث (نجاة عن 6747 متدين على الخالق بمخلوقاته والآخرون يسندون 
إلى الإمكانء فيستدلون على الواجب بإمكان اممكنات. ولين سينا يحلل معنى الفعل والايجاد 
إلى: عدم» ووجود بعدم العدم» ووجود: ويرهن على أن تعلق للفعول بفاعله يكون من جهة- 
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وكل ما تحت كرة القمر فهر ممكن» بل الأفلاك أيضا ممكنة من حيث هية 
وإنما تعتبر واجبة الوجود بسبب واجب وجودٍ غيرهاء مُيزو عن الكثرة 





والتغير. 

وواجب الوجود واحدّ لا كثرة في ذاته بوجهء ولا يمكن أن تصدر عنه كثرة 
هذا الواجب الأول هو إله اين سينا. ويجوز أن تضاف إليه صفات كثيرة» كالقول 
بأنه عقل ونحو ذلك؛ غير أنه لا يوصف بها إلا على سبيل السلّب أو الاضافة » 
حتى لا نتعارض مع وحدة الذات0© 

فالواحد الأول لا يصدر عنه إلا واحتٌ هو العقل الأول. والكثرة إنما تبداً 3 
هذا العقل» فته للنه يصدر عه ثالش هو عقل يدير الفلك الأقصى؛ وتعقله 
لذاته تصدر عنه نفسء يفعل عقل الفلك فعلّه بتوسّطها؛ ثم إن المقل الأول» من 
حيث هو ممكن الوجودء يصدر عنه جرم الفلك لأتسى ويستمر الصدور على 
هذا الدحوة فعن كل عقل تصدر ثلاثة أشياء: عقل» ونفس» وجسم. روا كان العقل 
لا يمكن له تحريك الجسم بغير وابيطةء فلا بد له من نفس يؤر بتوسئطها"؟. 
وأخيراً بأتي العقل الفعال» وعنهاتعتدر تيك الأشياء الأرضية» والصوّرٌ الجنسية» 
والنفوس الانسائية؛ وهو يدير هذه كلها 











وجوده بغير أعنى الامكانه لا من "جه ةاتلهذوث» (إشارات طبعة ليدن ص .)١48 - ١48‏ 
ويقول (نفس المصدر ص 147): بعد إثياث الواجب على أساس أن المالم ممكن» يمتاج إل 
علة تخرجه للوجودء لأن وجوده ليس من ذاته: تمل كيض لم يَشْتَجْ يننا لثبرت الأول.. 
إلى تأمل لغير نفس الرجود» ولم يحتج إلى اعتبار من خلقه وفملهء رإن كان ذلك دليلا عليدة 
لكن هذا الباب أوثق وأشرف» أي إذا اعتبرنا حال الرجودء فشهد به الرجودٌ من حيث هو 
رجود؛ وهو يشهد بعد ذلك على مائر ما بعده في الوجودا وإلى مثل هذا أشير في الكتاب 
الإمي: و 30 وني أنفسهم»» أتول: هذا حكم لقم ثم يقول: اول 
يكف يربك أفه على كل شيء شهيده» أقول: إن هذا حكم الصديقين الذين يستشهدون به لاا 
عليه 

(1) صفات الراجب وأدلتها في النجاة ص 54م +78 548 41١‏ والإشارات ص 144 - 
030 

(؟) انظر رسالة في معنى الزيارةء حيث يقول لين سينا إن البدأ الأول يرثر في العقول» وهذه تؤثر 
في التفوس؛ والنفوس تّثر في الأجرام السماوية» وهذه تؤثر في فيما تحت فلك القمر - (طبعة. 
ينث ص 46). 

(5) تجد هذا مفصلا في النجاة ص 1417 - 4886 





يننا 


ومنا الصدور أزلي لا يجوز تصوره على غير ذلكة وععله الميول. والميول 
مجرد إمكان أَز لجميع الموجودات0". والعقل لا يؤثّر في الميول؛ فهي الحد 
الذي يقف عنده فعل العقل» وهي بدا التكثر في الجزئيات كلّها. 

عل أنه ل يكن بدّ من أن يستشنع المسلمون الأتقياء هذه الآراء؛ نعم كان متكلمو 
امعتزلة يقولون إن الله لا يقدر على فعل الشرء ولا على فعل شيء يخالف الحكمة9©؛ 
ولكنا هنا نرى الفلسفة تقر أنه لا يقدر إلا على فعل ما هو ممكن في ذاته؛ لا على ما هو 
ممكن بالاطلاق7"» يا تقرر أنه لا يصدر عنه مباشرة إلا العقلُ الأول. 

أما فيما عدا هذا فنجد ابن سينا لا يألو جهداً في التوفيق بين فلسفته وبين عقيدة 
جمهور المسلمين» وهم أهل السنة والجماعة؛ فيقول إن كل ما هو موجود؛ خيراً 
كان أم شاه فهر موجود بِقَدَر الله ©». ولكن الله لا يرضى إلا الخيرة والشر إنما 
هو عدم الشيء”)؛ وإن صدر عن الله فهو بالعرّض2. ولو أن الله لم يوجد هذا 
العالم لا يلازمه من الشر بالضرورة لكان :لك أعظم شر 


ولا يمكن أن يكون العام أحسلك ولا ألم مما هو عليه بالفعل©: والعناية 


(1 إشارات ص 16١‏ 

(؟) انظر مذاهب التكلمين فيما تقدم من هذا الكب ص 7١‏ - ١م‏ 

(5) عند علماء الاملام أن الله لا تتعلق قدرته بلغال ولا بالخناقض» وهو رأي صحيح. ولمل المؤلف 
يقصد أن قدرة الله لا تفمل إلا المقدورء كا بمكن أن يخ ذلك من كتاب الاشارات ص 
5 

(4) لابن سينا رسالة في القدر يتزع فيها منزع أهل السنة فيقول إن الله علم وقدر الأشيام على ما 
هي عليه قبل خلقهاء ويقول: لو جملنا للعقل سلطنا في مسألة القدرء وجعلاء حكماً لجعلنا 
الجاب الأقدس عرضة لمذل وعذرء فكان إنشازه ما أنشأ لغرض جاب داعي ويسبب أقام 
عزمه فقا كلا! لا يُسأل عما يفعل: يعلم ذلك الرلسخرن في العلم ‏ (طبعة ليد ص 0800 
راجع تمليل رمالة القدر هذه وري إن سينا في القدر في آخر هنا القصل. 

(0) تجاة ص 457 

00000 

صن الك ١‏ 

(4) من اللوجوداث ما هو خير محض مر من الشرء كالأمور العقلية والسماويةة وبقي نمط من 
الوجردء هر هنا الأرضى؛ والخير نيه غالب على الشرء والشر فيه لأجل الخيره وتبغي ألا 
يترك خيرٌ كثير لنفادي شر قليل» وعدم وجود العام أعظم شرا من وجوده كا هر. ويجد في 





كلف 


الالمية السارية بتوسّط نفوس الأفلاك تتجلى في نظام العالم البديع. والله والمقول 
المفارقة لا تعلم إلا الكليات؛ فلا ُعنى بالجزئيات0". ولكن لا كانت نفوس الأفلاك 
تقدر على إدراك الجزئيات”"2 ولا كان العقل يئر في الجسم بتوسط تلك التفوس» 
فإن في هذا مسوّغاً للقول بالعناية بالجزئيات» وبأشخاص الانسانة وهو يمكننا 
من تعليل الوحي وما إليه. 

ويظهر أنه ليس بمستحيل؛ عند اين سيناء أن يُوجّد جوهرٌ من عدم؛ أو أن 
ينعدم بعد الوجودء وذلك خلافاً للقول بالحركة المتصلة» أو بخروج الأشياء على 
التدريج من الامكان إلى الوجود. وكلام ابن سينا في العلاقة بين أصناف الموجودات 
من العقل والجسم؛ والصورة والمادة» والجوهر والعرض؛ يغلب عليه الغموض في 
الجملة. وأيًا ما كان فللخوارق مكانّ في فلسفة ابن سينا"؛ وهو يذهب إلى أن 
في الانفعالات النفسية القوية التي تسبب حرارة شديدة» على نحو مفاجىء» مثالاً 





» النجاة فصلا في العناية الالمية ويَأنَالْشول/ الجر ني القضاء الالمي ص 455 - /اا4. وأراء 
ابن سينا هنا تتصل تقدتة تيّتفلاتقة"اليرنان» وهي فيما يتعلق بالحكم على هذا العام 
تشبه أراء لييسز شبهاً تاما آي كبفيه”للستمى «ممتددمي1 جد دمنددى رهله نقطة طريقة تمتاج 
إل درلسة» ولا بد أذ تكون ارآء لبن سينا فد عرفت للأوربيين من طريق ترجمة كتابه «الشفاء». 

(1) عند لين سينا أن تعقّل الواجب لأشخاص الجزئيات؛ مع ما يعرض ها من كون وفسادء يقتضى 
تغبر ذاتهء «بل واجب الوجود يعقل كل شيء على تمر كل؛ ومع ذلك فلا يعزب عنه شيم 
شخصي» فلا يعزب عنه ملقال ذرة في السموات ولا في الأرض». وكيفية ذلك أنه يعقل ذاته 
وبعقل أوائل الموجودات» وكل ما يتولد عنها؛ فإدراكه للجزليات هر بإدرلك أسبايها وأقراعهاء 
على نحر ما يستطيع العالم بمركات السموات أن ينبىء يكسوف معين لاحاطته بأسيايه. 

(5) نجاة ص 498 وإشارات ص .5٠١‏ 

خصص أبن سينا النمط العاشر من إشاراته لأسرار الآيات؛ فإذا بلنا أن عارفاً ملك عن 
القوث مدة غير معتادة أو أطاق بقوته فعلاء يخرج عن ونع مثله» أو حدث عن غيب, قبي 
أن نصدق ذلك؛ ولكن ابن سينا يعثّل هذه الأمور الخارقة مستفر العادة تعليلا بوجع فيه إبل 
اعبار أمور الطيعة: في الامساك عن الطعام مثلا يعتمد على ما بين الجسم والنفس من علاققع 
تأحوال النفس تئر في قوى اتبدن والمكسء ؟ أن الشهرة تسقط عند الخائف؛ وقوى بدن 
العارف تتجذب وراء نفسه الخوجهة بالكلية إلى العائْ القدسي» فتمطل الأفعال الطبيعية المنسوية 
إلى النفس التباتية؛ ويتهي لبن سينا إلى أن إمساك العارف عن الطعام غير مضاد لمذهب الطبيعة. 
ولبرجع القارىء إلى استقصاء الخوارق وتعليلها في الاشارات اص .5 - 597 











ل 


للآثار الخارقة التي تحدث عن النفس الكلية» وإن كانت هذه النفس تجرى في 
العادة على قانون طبيعي 9" , 

ومع قول ابن سينا بمثل هذه الاستعدادات في النفس» نقلّما انتفع بها في بمثه 
أو بنى عليها فلسفتّه. وهو يحارب التنجيم والكيمياء بحجج العقل الخالصة. على 
أنه لم يكد يموت حتى نُسبت إليه أشمارٌ في التتجيم”© وصوّرته بعض القصص 
التركية الشعبية بصورة ساحرء وربما كان يحل محل صوفي قديم كان في تلك 
القصص. 

وأكبر دعامة يقوم عليها مذهب ابن سينا في الطبيعة هي أتراض أن الجسم لا 
يمكن أن يكون فاعلاً؟ والفاعل هو دائماً قوة أو صورة أو نفس أو العقل بتوط 
النفس. وعنده أن في العالم الطبيعي قوى متدرجة لا حصرً لاء وأهم مراتيها من 
أدناها إلى أعلاها هي: قوى الطبيعة»..ؤلليبات» والحيوان» والنفوس الانسانية» 
والنفوس. الكلية. 
ه - الانسان والنفس الانسانية: 

وجّه الفارايي ئََ همه إلى العمل الخاقص> وقد نر التأمل لذاته؛ أما ابن سينا 
فعنايه موجهة دائماً إلى النفس. وك أنه في طبه وضع الجسم تصب 
فلسفته جعل النفس في هذا المكان؛ بل هو يسمي موسوعته الفلسفية: 
(أي شفاء النفس)؛ فعلم النفس هو عبوّر فلسفته. 

ومذهب ابن سينا في الانسان إثيتئ [أي أن الانسان مركب من جسد ونفس ]ء 
وليس بين الجسد والتفس اتصال في الجوهر. وكا الاسم عله توج من 
امتراج العناصر بفعل الكواكب» فالجسم الانسافي من أحسن الأمز. العنصرية 
اعتدالا؛ وإذّنْ فمن الممكن أن تنشاً الأجسام نشوءاً طبيعياً» ويمكن أيضاً وجودٌ 
نوع الانسان وفناؤه على هذا النحو الطبيعي7”. ولكن النفس لا تنشاً من امتزاج 











0 تفن المصدر. 
(70) اين أي أصيعة اج ١‏ ص 15 
() يقول لبن سينا إن جميع العناصر الأربعة بطيقاتها طوع الأجرام الفلكية والكائئات الفاسدات- 


اذلف 


العناصرء» وهي ليست صورة لازمة للجسدء بل هي عارضة له. ولكل جسد نفس 
خاصةٌ لا تصلع إلا لها وهي ض عليه من واهب الصور» وهر العقل القمّال. 
وس نفس من أول أمرها جوهرٌ جزئي مستقل بذاته» ولا تزال جزئيئها واستقلائها 
يتزايدان مدة بقائها في الجسد. 

على أن هذا لا ييفق بوجه مع القول بأن المادة أصل التكثر في الجزئيات؛ ولكن 
تنوه وق الس وب جب بها إعجاب الأب بان له صر لغ ول يكن ابن 
سينا سهل التصديق ن يلق إليه وهو كثراً ما يرن من أن تسرع في قول 
أسرار من عجائب أحوال النفس وخوارقهاا',؛ ولكنه يقص علينا الكثير من قوى 
النفس العجيبة المختلفة, وبما يمكن أن يصدر عنها من آثار» وهي تسلك طرق 
الحياة الملتوية المتشمّبة وتتجاوز مهاوي اللاوجود وتجتاز مراتب الموجودات المتفاوتة. 

والقوى النظرية أفضلٌ قوى النفسي». والحواس الظاهرة والباطنة تتقل إل النفس 
الناطقة معرفة هذا العالم. وابن بِيْن صل ”ببوع خاص في نظرية الحواس الباطنة 
أو قوى التخيل المتوسطة بين المسى. والمقل_أوالتي مركزها الدماغ. 

جرى الفلاسفة المتطيبون عل َالقولنَ/بؤنجود. ثلاث حواس باطنة» أو ثلاث مراحل 
العملية التخيّل: 

١‏ - جَمْع الادراكات الحسيّة الجزئية بجملتهاء وجَمْلها صورة كلّية وذلك 
في مُقَدَمِ الدماغ [الحس المشترك]. 

















تتولد من تأثبر تلك وطاعة هذه. وإذا امتزجت المناصر امتزاجاً أكثر اعتدالا نش عنها يسبب 
قر ك1 اتء وإذا زاد اعتدال لمزاج استعد لقبول النفس الحيواية بعد أن يستوقي درجة 
النفس البائية» حتى إذا أممن في الاعتدال قبل النفس الانسانية. على أن قوى النفس ليست 
انائئة عن امتزاج العناصء بل هي مستفادة من ارج - النجاة اص 48 اك 8880 
.وكتاب النفس طبعة فائدك ص 78 .5 على أن الكندي قد سبق لمن سينا بالقول بشي 
من هذه الآراء» فهو يفسر تشوء النوع الانسانٍ وما على الأرض من الحرث والتسل يقمل 
المرّثرات العلوبة التي هي أدلة في يد المبدع. راجع الجزء الأول من رسائل الكندي» ص 7:4 
359 
(1) ارجع إلى الدمط العاشر من الاشارات حيث يعلل فين سينا الخرارق تعليلا يجعلها جارية على 
قائرن الطبيعة. 





لدف 





التصرّف في هذه الصورالتي في الحس المشترك وتحويرها بمعونة الصور الموجودة 
قبلهاء أعنى حدوث الإدراك على الحقيقة؛ وذلك في النجويف الأوسط من الدماغ. 


م - حفظ الصور المدركة» في الحافظة؛ ومركزها مور الدماغ. 

أما ابن سينا فهو يذهب في التحليل إلى أبعد من هؤلاء الفلاسفةة فقي التجويف 
المقدم من الدماغ نجده يفرّق بين الحس المخترك» وبين حافظة هي خزانة للصور 
التي في الحس المشترك”"؛ ثم هو يذهب إلى أن الادراك الذي هو وظيفة التجويف 
الأوسط من الدماغ”2, يحدث بعضه دون شعوره وذلك بتأثير الحياة الحسية 
النزوعية» ك! هو الحال في الحيوان» وبعضه يحدث عن شعور بفعل العقل. وفي الحالة 
الأول يظل الادراك متصلاً بالجزئي» فالشاة تدرك عداوة الذئ ب أما في الحالة 
الثالية فتتسع دائرة الإدرلك» حتى يصير كليا وق بعر ذلك قوة خامسة» مقرّها 
السجويف الاوعر مق قاع وهي القوة الحافظة المتصورة» أو خخزانة الصور التي 
تتكون من القوة الوهمية الحسية والادراك العقلي © 

وعلى هذا فعند اين سينا حمس حواينباطنة تقابل الخسس الظاهرة”؛ غير أن 
هذه الحواس الباطنة تختلف تمام الإختلاف عَين/ نظائرها عند إخوان الصفا (انظر 
ب 8 ف ؟ ق6) 

وهنا يعرض سؤال لا يجيب تعليةولين .سينا_رهو: هل يمكن فصل التذكر 
واعتباره قوة مستقلة عن الحفظ©؟ 




















(1) يسم الحس الخترك فانطاسيا (تجاة صن 4)539 ويسنيه التصوّرة (تفس الصدر من 0001 
وهي التي تقبل جميع الصور الحسية التي تأتي بها الحولى) ويسمى الحافظة الخيال أو المصورة» 
وهي تحفظ ما يقبله الحس المشترك ‏ نجاة ص 535 

(1) تسمى هذه القوة عند الانسان بالمفكرة وصند الحيوان بالمتخيلة. 

() تسمى هذه القوة بالومية» وهي في نهاية التجويف الأوسطء وتدرك العاني غير المحسوسة 
اللوجودة في المحسرسات الجزثية» كمدارة الذلب وعبة الطفل (نجاة ص 535). 

(4) ينطيق هذا التقسيم على ما في كتاب النجاة انطباقاً تا ولعله الرأي الأخير لابن سيتاء وفي 
كتاب النفس أربع حواس باطنة لا تخلو من اضطراب (ص 0١‏ - 5). 

(0) للحواس الظاهرة في الحبوان الناطق من حيث امنفعة ترتيب يخالف ثرئييها في الحيوان غير الناطق 
كتاب التفس اص 55 - 254 

(3) يسمي لمن سينا القوة الخامسة التي في موّخر الدماغ القرة الحافظة الذاكرة ‏ نجاة ص 555 
وتقى ص 05. 


ذف 


5- العقل: 

والمقل هو أعلى قوى النفس النظرية. وفي الانسان عقل عملي» وفعله يُظهر 
التعدّد في الطبيعة الانسانية ظهوراً اعتبارياً غير مياث اشرث'"؛ غير أن وحدة العقل تتجلى 
مباشرة في شعورتا بأتفسناء أو إدراكنا لذاتنا إدراكاً خالصاً. 

والعقل لا يترك قوى النفس الدنيا في مكانهاء بل هو يرتقي بهاء وذلك بتجريد 
الإحساس من العوارض المشخصة وبنتزاع صورة كلية من الصور المتخيلة. 

والعقل يكون في أول الأمر عقلاً بالقوة؛ ثم يصير عقلاً بالفعل» وذلك بما يصل 
إليه من إحساسات تؤديها إليه الحواس الظاهرة والباطنة؛ فالعقل يخرج بالاستعمال من 
القوة إلى الفعل؛ وهذا يحدث بواسطة الادراك» ولكن بهدئ وإثارة من فوق» من واهب. 
الصورء وهو العقل الفعٌال الذي يفيض الصورٌ على العقل الإنسافي "9‏ 

غير أن نفس الانسان ليس فيها حافظة تحفظ المعاني العقلية المجردة» لأن الذاكرة 
لا بد أن ترتكر أبداً على موضوع يحشوس. فإذا أدركت النفس الناطقة 
هذا الإدراك يفيض عليها دائماً م اقل المَكالٍ. والنفوس الناطقة لاا تتمايز بموضوع 
معرفقها ولا بمقدار ما حصلتهلمن_معارفما وإنما يكون تمايزها بمقدار سرعة 
استعدادها للاتصال بالعقل “التتكال الي تتلقى_عنه المعرفة 9 


ثم إن النفس الناطقة, التي تعرف ما تمتها بفضل علرّها عليه؛ وتعرف ما فوقها 
بشروق نور العقل الكلي» هي الانسان على الحقيقة؛ وهي حادثة عن عدم؛ ولكنها 
جوهر فرديّ بسيط» لا يطرأ عليه فسادء ولا يَعْرِضٍ له فناء. وفي هذه النقطة وضوح 











(1) هذا العقل اعبار بالقيلس إلى القرة الحيرئية: واعبار آخر بالقياس إلى القرة امترمة, ثالث 
بلقل إل ذاه - نجاة م 700 

كل 

(5) للعفل لميولاني حالات: فإذا كان الاستعداد قوياً نم يحتج في الاتصال بالمقل الفعال إلى كيير 
شيي ولا إل ليم ؛ بل كأ يعرف كل شيء من تفسه؟ وتسمى هذه المالة من العقل الميولائي 
قدسيا ولا يشترك فيه جميع الناس. والخدس فعل للذعن يستبط به بذاته الحد الأوسطة 
والذكاء قرة الحدسء والخدس يغاوت © وكيفا. ومن التلس من يكرن صافي النفس شديد 
الاتصال بالبادىم العقليةه بحيث يشتعل حدما أي قرلا لاهام العقل الفعالء وترقسم فيه 
الصور التي في العقل الفعال دفعة أو قربياً من دفعة ‏ كاب النجاة ص 39/8 597 





الف 


يمتاز به مذهب ابن سينا على مذهب الفارابيي2"7. ومنذ عهد ابن سينا صار المذهب 
القائل بخلود النفوس الانسانية الجزئية الحادثة يُعرف في الشرق بأنه مذهب أُرسطوء 
وصار المذهب المقابل له يعرف بأنه مذهب أفلاطون9"©. وهذا كانت فلسفة اين 
سينا أكثر من غيرها اتفاقاً مع الدين. 
وللنفس من البدن الذي نحل فيه ومن ن العام المحسوس بجملته مدرسة تتكون 
فيها. وبعد الموت الجسميء وهو بطلان نهائي أبدي للبدن””, تبقى النفس على 
اتصال قري أو ضعيف بالعقل الكلي. د 3 النفس الخيرة العارفة هي في اتحادها 
بالعقل الفعّال (وهو ليس انحاداً تاماً)؛ أما غيرها من النفوس فحظها الشقاء الأبدي. 
وكا أن ضعف الجسم يودي إلى المرضء فكذلك يكون العذاب د ة لازمة للنفس 
الشريرة». وعلى هذا النحو يكون الثوابُ الأخروي متناسباً مع الدرجة التي بلختها 
النفس من الصحة والمعرفة في حياتها على هذه الأرض”". والنفس التي صفا جوهرها 
من كدر الطبيعة تتعزى عن الام هذه الحيأة بما تؤمله من نخلووا» 
وطبيعي أنه لا يصل إلى الجناب«الأحمىإلا/القليلون؛ فليس على ذروة الحقيقة 
مكانّ يتسع للكثيرين» ولا يصل إلى شرعة معرقة |الله التي تندفق متفرّدة في علوّها 
العظيم إلا واحدٌ بعد 0 37 
)م6 عب :هلس ذا 7. وهنا بيين ابن سينا بقاء النفوس بعد الموت متعلقة بالعقل القمال» بل 
هو يقول إنها تتحد به على أنا نستطيع أن تفهم من كتاب المدينة الفاضلة للقاريفي (ص 88 
بطريقة لا تحمل الشك؛ أنه يعتقد بخلود النفوس الجزئية؟ ولعل مذهب الفاربي أوضح من 
مذهب لبن سينا. 
(1) انظر مثلا التهافت للغزالي طبعة بيروت اص +5 - 56 
() رمالة في دقع الغم من الموت طيعة ليدت صن 80 , 8 
(4) تفس الصدر ص .0١‏ ولين سينا يحلل في هذه الرسالة أسباب الخرف من الموت مبرهناً عل 
أنها ظنون باطلة. 
(5) هين لين سينا في رمالته في ماهية الصلاة (ليدث ص 4©) أن سعادة النفس وثوليها منتاسبان 
امع كال فعلها في الدنيا ‏ أنظر أيضاً «رسالة في معرقة النفس الناطقة وأحواظاة ص 1١1 - ٠١‏ 
5 رسالة دقع الم من لوت صن 8ه 
0 يختم بن سينا رسالته في مقامات العارفين بأن يشير إلى قلة عدد الواصلين إلى الحق فيقولة 
«جل جناب الحق عن أن يكون شريعة لكل وأردء أو يطلع عليه إلا واحدٌّ بعد ولحد» . طبعة 
يدن ص 3١‏ - 37. 











لقا 


- نظرية العقل في ثويها الرمزي: 
ويجري ابن سينا في بيان مذهبه في العقل الانساني على طريقة الرمز التي كَلِفَ 
0 أدبا الفرس التأخرونة بما انتهى إليه من خيال شعري» ويفسره. وأول 
يستحق عنايتّا شخصيةٌ حي بن يقظان الرمزية؛ وهي تبيّن عروج النفس من 
1 العناصرء مججازة عوالم الطبيعة والتقوسٍ والعقول, حتى تبلغ عرش الواحد 
القديم؛ ويظهر حي بن لفيلسوفنا قد أوغل في السن» ولكنه «في 
طراة اليز» ل هون مه طم ولا تطتخطتع له ركب وما عليه من الشيب إلا رؤام 
من يشيب2”6؛ وهو يتطوّع بهدايته إلى السبيل. 


1 حاول فيلسوفنا أن يعرف الأرض والسموات بالحواس الظاهرة والباطنة, ويتفتح 
أمامه طريقان: إلى المغرب طريق المادة والشرء وإلى المشرق طريق الصور المعقولة 
التي لا تخالطها للادة لدأ ويقود حي بن يقظان فيلوثَنا في هذا الطريق» وتردان 
معا شِْعَة الحكمة لللية يبوع_الحتآنيهبإلداك.”2, حيث الحسن حجابُ الحسن» 
والتورٌ حجاب النور”. وحيشا التبز 0 

فحيّ بن يقظان هو هادي النفوسَ الناطقة الانسائية» وهو العقل الفعّال» آخر 
العقول الفلكية» وهو الذي يرثي لعفل الانتاي7”. 




















(1) اقصة حي بن يقظان» طبعة ليدن ص ١‏ - 8. 

01 يقصد بالشباب الدائم أن العام العلل تعمره العقول الفارقة. وهم لا يحريهم تغيره ولا تستعبجل 
به طبائعهم إلى الشيب والهرم! والواقد فيهم؛ وإن كان أقدم مدة فهو تسبغ وأشب بهجة» واين 
سينا يشير بذلك إلى صدور العقول بعضهم عن بعض» واستحالة وصول أثر الزمان إليهم (حي 
بن يقظان صن ,00١‏ 

(5) يقول فيلسوفا: لو هم أحد أن يأمل الأول حصر طرئّه وكاد يختطف بصرهء لأن شدة حسته 
تحجب حسنه» ونوره يحول دون مشاهدة نوره (حي بن يقظان صن .)1١‏ 

(4) بريد أن الأول فوق الوصفء وفوق الادرك» دكنه لحسته وجهء ولجوده يدءه لا يعرف يقير 
ذاته فهو فوق التمثيل والوصف 

(ه) غير للقارىء أن يرجع إلى قصة حي بن يقظان مع الشرح الذي نشره معها مهرن «ععؤء/3. 
وهي قصة رمزية تين قوى الانسان وتفيته بمقتضياتها: فالرفقاء قوى الانسان» والعقل الفعال. 
شيخ بهي والميل مناطت استعداد العقل الإنسائي» والقوة الفضية أنة في لق السباع» 
والشهرتية أمة في خلق البهائم وهكذ. 








كفا 


ويستخرج ابن سينا مثل هذا المعنى من أسطورة ترجع إلى العصر اليواي المتأخر 
أصابها تحويرٌ بعد تحويره وهي قصة الأخوئن سلامان وأبسال”2: أما سلامان فهر عند 
ابن سينا مكل للنفس الناطقة [ وأبسال مثل للعقل النظري» وهو درجتها في العرفان]ء 
البدنية الأمَارة للشهوة) تقع في حب أبسال» [ فى عليها (وهذا للاباء 
ذاب العقل إلى عالله) ]؛ فكيد لايقاعه ين أحضانها [ بالاستعانة بأختها (وهي 
القوة العملية التي تسمي العقل المطيع للعقل النظري) وبتلبيسها نفسها بدل أختها 
(وهذا هو تسويل النفس الأمّارة ]؛ ول لكن قبل أن تحين الساعة الحاسمة يلوح من السماء 
برق هو الخطفة الالخية لني تستح في أثاء ا شتغال بالأمور الفئيقه وهي جلبةٌ من 
جذبات الحق ]ء فيَكْشيف لعين أبسال حقيقة الأمر الذي أوشك أن يقع فيه ويتشله 
من عالم الشهوات الحسية إلى عالم العقل الفض. 

وف رسالة أخرى يشبّه ابن سينا نفس الفيلسوف بطائر يفلت من حبائل الحياة 
الأرضية بعد كد شديد ويطير قاطماً مناطق_شتى» حتى يخلصه ملك الموت من 
أآخر أغلال9», 

تلك حكمة اين سينا الاشراقية؟-فتفسيه-تضبوا إلى أشياء» وليس في خزانة عليه 
ما يشفي غليلّهك ولا تروي طَمعاءحيَانه, في القصوك. 
م - الحكمة المشرقية: 

ولا يتعرض فيلسوفنا لبناء المذاهب الأخلاقية والسياسية من ناحيتها النظرية» بل 
ترك ذلك لعلماء الفقه؛ أما هو فيشعر أنه رجل مُلْهَم كأنه ملاك في مرتبة من 

















(1) تجد هذه القصة مفصلة» بعد قصتين تشبهانهاء وعليها شرح الطرسي؛ في آخر «تسع رسائل 
في الحكمة والطيميات» لابن ميناء طبعة القسطنطينية 1158ه 

(1) هذه هي رسالة اللي وهي من طراز حي بن يقظلاء نشيّه النفوس بسرب من الطير يستفوبها 
الصبادوثه فتقع في أشراكهمء قتضم عليهاء ولا تزال تحاول الخلاص حتى تخاص رؤرنها 
وأجتحهاء وتبقى أرجلهاء فخطير مجتازة العرائم اختالية حتى تبلغ عرش الملك فتدخل عليه 
وتشكو حاماء فيريها من لطفه وبنقذ إليها من يخلصها من آخر أغلالماء وهر ملك الموت. 
(هذه الرسالة مطبوعة في ليدن ضمن مجموعة رسائل الحكمة الاشراقية التي نشرها 
مهرنزه»:9»0). وقد كتب الغزالي من وجهة نظره أيضاً رسالة أمماها «رسالة الطير» في نفس 
العنى بوجه عام. وينه وين اين سينا مجال للمقارنة ‏ راجع التعليق في آخر هذا الفصل. 





لقف 


هر فوق جميع القيود الانسانية. وعنده أن أحكام الشريعة» أو الأحكام الوضعية 
في الدولة» إنما تجب على العامة. كان محمد (عليه الصلاة والسلام) يرمي إلى 
إخراج العرب من بداوتهم؛ ولبلوغ هذه الغاية بثْ فيهم الاعتقادّ بيعث الأجساد 
وهم ما كانوا ليدركوا معنى السعادة الروحية المحضة» فلم يجد بدأ من أن يعلّمهم 
ما يريد من طريق الأخبار بعذاب أو تعيم بدني يظرهم في الحياة الأخرى 
والزهاد» وإن أعرضوا عن متاع الدنيا وطبباتها إعراضا تامأء يشبهون هؤلاء العامة 
المتعلقين بامحسوس والذين تقوم عبادتهم لله على التمسك برسوم ظاهرية؛ وما ذلك 
إلا لأن الزهاد إنما يتركون لذات الدنيا مرتقيين ثوباً أخرويا”. وثم قوم أعلى 
مقاماً من العامة ومن الزهادء وهم [العارفون الذين ]يعيدون الله حق عيادته 
فيحيونه حبا روحيأ منصرفين إليه بفكرهم لا بيتغون بذلك غير ذاته الحق؟ فهم 
لا يرجون ثواباء ولا يخافون عقابا”"» ويمتازون على من عداهم بأن أرواحهم قد 
انطلقت من القيوو 2 








(1) هنا تصور خاص لدى بور لا سكعل تتطوطل صركة لابن سينا. 

)١(‏ بين ابن سينا في مقشات المازضين زم ١9‏ - 44لا من الإشارات طبعة ليلن 1655) أن 
الراهد هر المعرض عن متاع لديا َطَيَائهاء ون امد هو المواظب على العبادات؛ وأن العارف 

هو المتصرف بفكره إلى قدس الجبروث؛ مسنديماً لشروق نور الحق في سرّه. وزهد غير العارف 
معاملة ماء «كأئه بشتري بمتاع الدنيا متاع الآخرة»» وزهد المارف 
الحن» وتكر على كل شيء غير الحق» وعبادة غير العارف معاملةٌ ماء كأنه يعمل لأجرة يأخينها. 
في الآخبرة» هي الأجر والثواب»» وعيادة العارف «رياضة ما لِهِسَه وقرى نفسه العوهمة والمتخيلة 
ليجردها بالتعويد عن جناب الغرور إلى جناب الحق» فتصير مسالل للسر الباطن حين ما يستجل 
الح لا تازعهة فيخلص السر إل الشروق الساطع» ويصير ذلك ملكة مستقرة» كلما شاو 
الس اطلع على نور الحق» غير مراحم من الهمم؛ بل مع تشييع منها له فيكرن بكليته منخرطاً 
في ملك القدس» 

(5) العارف بريد الحق لذاته: ويعبده لأنه مستحق للعبادة» لا رغبةٌ ولا رهيةٌ وإلا كان الحق واسطة» 
بل يقول ابن مينا: إن من أثر العرفان للمرفان فقد قال بلثانيء قليس موحقاً ‏ نفس امصدر 
الشقدم 

(4) العارفون قد لنطلقوا من قيود اللذنات» وتزهوا حتى عن الزهد, لأنه شاغل» وعن العيادة» لآن 
تطويع النفس الأمارة عجز. وريما ذهل المارف رغفل عن كل شيء: قصدر عنه إخلال 
بالتكاليف الشرعية. وهو في حكم من لا يكلف - نفس الصدر. 





ثقفا 


ولكن هذا سر ينبغي ألا يُذاع للعامة» والفيلسوف إنما يُفضى به إلى خاصة 
مريدية"؟. 


4 عصر ابن سينا والسروفي: 

وقد اجتمع ابن سينا في أسفاره بكثير من علماء عصره؛ والظاهر أنه لم * 
عن هذا الاجتماع صلات دائمة. وكا أن ابن سينا لا يشعر بفضل لأحد من 
امتقدمين إلا للفاربي"© فهو كذلك لا يحرف بفضل لأحد من أهل زمانه إلا 
للأمراء الذين أظلوه في كفهم. وقد اجتمع باين مسكويه (انظر ب 4 ف 68 
مرات كثيرة وانتقده. وكانت له مراسلة مع الييروني7©, وهو معاصر له وأعلى مند 
كعبا في البحث العلمي؛ ولكن سرعان ما أنفطعت هذه المرلسلة29. 

والبيروني أؤلى بأن يمد تلميذاً للكندي وللسعودي من أن نعتبره تلميذاً للفارلبي 
أو لابن سينا الذي هو أصغر منه سنأو ومع هذا فيجدر أن نذكر القليل من أمره 
في هذا القام» لأنه يعبّر عن خصائص عضره. كان أكبر هم البيروني متجهاً إلى 





(1) هنا هر تصوف بن سينا أو حكمته |الشرقة أفتي أبري جرلدزيهر (الفلسفية السلاميةسلانة8) 
(1,5.5.59 باندبمعوء0 بعل أنها_تمارض كلحقته ريرى شيدر(157) 84.4 ,مطقامم علطا 
4 .5 أن هن سينا قد كرتها بالكل ككرت 

01 ابن أي أصبيعة ج * ص ؟. 

(5) هر الأستاذ أبو الريحان محمد بن أحمد اليروني (775 - 44١‏ هع عالم جليل ساقر إلى لقند 
ردرس لغة أهلها وثقاتهم) ودوّ دراه في كابه: وتحقيق ما للهند من مقولة مقبولة في العقل 
أو مرذولة» وهو من أمهات الكتب التي يرج إليها في علوم المند. والبيروني باحث علمي 
نزيه» وهر بيين في مقدمة كابه مزال أقدام الكتابء وحيلولةً التعصب دون تقريرهم للحق. 
ريدل كتلبه عن المند وكابه «الآثار الباقية عن القرون المالية» على سعة في العلم وإنام بلفات 
الأم وتاريخها وثقانتها. وقد أفاد اقلفة العرية إذ مرنها على التعمير عن دقائق التفكير المندي» 
وإن عالاً يسائر إلى اند وبقضي فيها أزيعين عاباً وبدرس لفة أهلها ليتمكن من درامة علويهم» 
لو نادرة في تاريخ الشرق: إذا عرضا أن فلاسفة الإملام أنفسهم لم يقرموا الفلسفة بلغة أملها 
تراجع مقدمة سخاو لكتاب الحند لأجل تقدير تيدة الكتاب ومجهرد الليرولي. 

(4) ارجع إلى مقدمة كتاب الآثار الباتية طبعة أورربا للعلامة سخارداهناءد5: وانظر تاريخ حكماء 
الاسلام (تتمة صوان الحكمة) للييهقي (مخطوط بدار الكتب المصرية ص 47 45) ونزهة 
الأرواح للشهر زورى (مصرر بمكتبة الجامعة ص 5097 - 104) وأنظر معجم الأدماء اج ؟ 
اس 4 ع 




















يننا 


الرياضيات والفلك ومعرفة أحوال البلدان والأم. وكان باحثاً دقيق الملاحظة» وناقداً 
صائب التقد. وهو مع هذا مدين للفلسفة بما كشفت له من غوامض كثيرة؛ 
وكان يجعل لها حظا من عنايته, لأنه يعدها ظاهرة من ظواهر الحضارة. 

وقد أصاب البيروني في أن بين وجوه التوافق بين الفلسفة الفيثاغورية الأفلاطونية 
والحكمة المندية والكثير من مذاهب الصوفية. وملاحظته لسموّ العلم اليونائي» إذا 
قيس بمحاولات العرب والمنود ويما أنتجته جهودهمء ليس أسٍٍ من ذلك إصابة 
وهو يقول إن بلاد الفند ‏ دَعْ عنك بلاد العرب - لم تحب فيلسوفاً مثل 
سقراط» ول يكن للهنرد منه علمي يلص علمهم مما يخالطه من أوهام”"2. ومع 
ذلك يريد ) بعض المتودة فيرتضي بعض تعاليم أصحاب أرجبهد» ويذكر 
منها ما يأتي: «تكفينا . معرفةٌ الموضع الذي يلغه الشماع, ولا نمتاج إلى ما يبلقف 
وإن عظّم في ذاته؛ فما لا بيلغه الشعاع لا يدركه الاحساسء وما يُحسّ به فليس 
بمعلومة9؟ . 

ومن هذا تتبين لنا فلسفةٌ البيروق» فهرّيوى أن العلم اليقيني لا يحصل إلا من 
إحساسات يؤلف بينها العقل علل نلك منطِقي”". وعنده أن مطالب الحياة تجعلنا 
في حاجة إلى فلسفة عملية تمي بها اعد من الصديق؛ والبيروقي نفسه يعتقد أنه 
بهذا لم يقل كل ما يُقال» وله أغر مَايسكن أن“يثال" . 











٠‏ - بهمنيار بن المرزبان: 


وقد انتهى إلينا من أسماء تلاميذ لين سينا أكثرٌ مما خلص إلينا من كتبهم”. وقد 
ذكر الجوزجاني» في ترجمة كتبها لنفسهء تاريخ حياة أستاذه. 


(1) كتاب تحقيق ما للهند من مقوئة: ص 21 طبعة لييتزج 1858. 

() تقس للصبر ص 190 2111 

(5) تحقيق ما للهند من مقولة ص 70 

زلف أنظر تعليقاً خاصاًء عن البيروني» في آخر هذا الفصل. 

(5) من تلاميذ ابن سيناء عدا بهمنيارء أبر الحسن بن طاهر بن زيلة التوفي عام .44 هم وأير عييد 
عبد الواحد الجوزجائيء وير عبد الله اللعصومي. أنظر كتاب الببهقي والشهر زورى للدم 
ذكرهاء 


ثنفا 


وعندنا كذلك بعض الرسائل الذي ألفها أبو الحسن بهمنيار بن المرزبان» ويكاد 
ما فيها يكون متفقاً تمام الاتفاق مع مذهب أستاذه لين سينا. ولكن الميولى تبدو 





عند بهمنيار مسلوبة بعض جوهريتهاء وهيء باعتبارها إمكان الوجودء لا تعدو 
عنده أن تكون إضافة أو معنى ذهني”. 

يصف بهمنيار الله بأنه واجب الوجود الواحده الذي لا علة لوجوده» ولا تعد 
فيه لا بأنه الحي الخالق لكل شيء. هو يقول إن الله علة وجود العاله غير أن 
امعلول مع العلة بالضرورة في زمان واحد"»؛ وإلا كانت العلة غير ثامة لعروض 





لهاء ووجود الله سابق على وجود العالم سيقاً ذاتياً لا زماني وإذن فيجوز أن 
يُضاف للباري ثلاث صفاتء وهي: كرنه أُوْلَّ بالذات؛ وكونه قائماً بذاته؛ وكونه 
رة أخرى: إن ذات الله هي وجوب وجوده"». وكل ما 
هو ممكن يستمد وجوده من واجب الوجود. 

وهذا يتفق مع مذهب لبن سينا اتفاقاً تام ؟! يتفق معه مذهب بهمنيار في العام 
وف النفوس”. وكل شيء تحقق وجوده ِلفمْلم_كمقول الأفلاك امتكثرة بالتوع» 
أو كالميول الأول» أ النفوس الانسانيةا المتكفزة بالأشخاص27» فهو أبدي. والوجود 
إذا صار بالفعل استحال أن ينعدم», لأنه ترج من كل متعلقات الامكان. 








(1) يقول أبو الحسن في كبابه ما بعد الطيعة: إن الممكن يكون مبرقاً بإمكان وجود» وهذا 
الامكان معنى موجود. وهو إما لا قائم في موضوع وإما قائم في مرضوع؛ ولي الحالة الأول 
يكون له وجودٌ خاص لا يجب أن يكون به مضافاء «وإمكان الوجرد إنما هو ما هر بالاضافة 
إلى ما هو إمكان وجود» ص 4 

(5) ما بعد الطبيعة ص 8 

(1) «الرجود يما هو موجود لا يخلف في الشدة والضمق» ولا يقبل الألّ والأنقص؛ وإنما يختلف 
في ثلاثة أحكام» وهي: التقدم والتأخر والاستغناء والحاجة» والوجوب والامكانه نفس المصدر 
ا 

(4) تقس امصثر صن 0 

(5) رسالة مرائب الموجودات ص ؟١‏ - 19 

(3) هذه الأشياء عند بهمنبار بسائطء وهو يقول إن البسائط لو كانت تفسد لوجب أن تكون فيها 
اقوة الوجود والفناء» فنكون موجودة ومعدومة مع «فينٌ أن البسائطء إذا صارت بالفمل» لم 
تبق فيها القوة والإمكان» بل إمما يصح ذلك في المركبات التي لها إمكانان» قييطل أحدهما عند 
كونها بالقعل وبيقى الآخر ف المادةه. نفس الصدر ص ١5‏ 





يننا 


والموجودات العقلية تمتاز بها تدرك ذواتها. وليست الارادة عند يهمنيار سبوى 
معرفة المريد ل يلزم عن ذاته'©: وحياة النفس الناطقة وسعادتها هي في إدراكها 
لذَاتها. 
١‏ . أثر ابن سينا بعد وفاته: 

وقد كان لابن سينا تأثيرٌ واسع النطاق. ونال «قتوه» في الطب تقديراً عظيعاء 
حتى في الغرب» من القرن الثالث عشر إلى السادس عشر لليلادي؛ ولا يزال أهل 
فارس يتداوون بما يصفه لهم إلى أيامنا. وكان تأثير إبن سينا ف الفلسفة النصرانية 

في القرون الوسطى عظيم الشأند وقد جعله دأنتى بين أب 
اسكالجر (عهذلهه5) أنه قرين جالينوس في الطب» وأنه أعلى منه كبا في الفلسفة. 

كان ابن سيناء ولا يزال» ع عند أمل المشرق أُميرٌ الفلاسفة؛ وقد ظلت الفلسفة 
الأرسطية المصطيغة بالمذهب الأفلاطوني الجديد معروفة عند الشرقيين على الصورة 
لشي عرضها فيها لبن سيل ولؤلفائةبيخطوطات كير وهذا دليل على فيرعها. 
ويُعرف من مختصرات كبه لإشووها تب /يجل عن الحص وكان الأطباء ورجال 
الدوثة» بل وعلماء الدينء يأدرسَون كنبا ابن سيناة ول يكن يجاوز كه إلى 
الأصول التي أخذ منها ]لا:القلبلود, 

ولا عجب أن يكون لابن سينا أعداء كثيرون من أول الأمرء وكانوا أعلى صوتاً 
من أصدقائه. وقد وجد عليه بعضُ الشعراء”؟ . 

أما علماء الدين فهم بين موافق له» وين محاول دحض مذهبه. وقد أمر الخليفة 
الستجد في بغداد أن تحرق مؤلفات لين سيناء وكانت ضمن مجموعة فلسفية في 
مكتبة أحد القضاة؛ وكان ذلك في عام ٠8١١م‏ (حوالى عام 44ه ه)29 





(00) تقس الصدر ص 15 - 217 

(1) اللا مات فين سينا من القولتج قال فيه بعض أهل زماقفه 1 
رات فتن سيا يفي الإصال” وتلي مات أغس للمسات 
ظلم يشف ماله لشفا ويم هج من مرقه بلتجسات 
لين أبي أصبيعة اج ١‏ ص 8)- 

(5) الم ترد فيما تقدم إشارة للسيامة عند لمن سينا مع أنه تول شعون السباسة والوزارة. ولاينت 


لهف 





تعليق هامش ؛ ص 7١”‏ 

رسالة ابن سينا دفي القدره من أحسن رسائله الرمزية ذات النزعة الصوفية» وهي 
رسالة متكللقة الأسلوب مُعقلة لجاز ولكتها تبين بوضوح رأ اين سينا في القدرء 
ولا غرو أن ينتهي ابن سينا إلى رأى في القدر ق إلى حد كبير مع مذهب أهل 
السنة الذين ينسبون كل الأفعال إلى الله , لأنه تقلّب في حياة السياسة بما فيها من 
مغامرات ونجاح وإخفاق» ومن خطط لا يمكن تنفيذها وأحداث تقع ولا يمكن 
السيطرة عليهاء كا تقلّب في حياة امخاع المادي» مسرفاً على نفسه في الحب واللذة» 
وذلك رغم اشتغاله بالبحث والعلم والفلسفة ورغم زجّه بنفسه في بحر التصوف 
العقلي الجاف» وهو على كل حال ليس من التصوف الحقيقي في شيء. فلا عجب 
أن يدرك ابن سينا وهذا ما يدل عليه كلامه في هذه الرسالة - هناك تدييراً 
غير تدبير الانسان وسلطناً غير سلطانه» وأن عقل الانسان لا يستطيع الحكم على 
كل شي وأن إرادته ليست هي الارادة. الكبرى ف الكون. وفي هذه الرسالة 
أشخاص ثلاثة: أوهم صديق لابن سينا يله يا له في أمر القدر؛ ثم ابن سينا 
نفسه؛ والشخصية الثالثة هي الشخصزة الرثزَية ألتر) يستعين بها ابن سينا في هذه 
الرسالة كا يستعين بها في رسائل .أخرى رمي شخصية حي بن يقظان. 











يلقى ابن سينا في طريقه إلى أصفهان رفيقاً له» يصفه بأنه «قد شغفه الجدال 
حب ونشأ فيه اللداد طبع وهو يحسب أن الحق يمكن أن يُوصّل إليه من طريق 
انحاورة والمشاجرة المستندة إلى فن الجدل وإلى إستعمال العقل (ويعبر لبن سينا عن 
ذلك بذكره «الحرفة المسماة بالكلامء ص ١)؛‏ وهرء ؟] يصفه ابن سيناء قد «أطاع 
تزغات الشيطان في جحد القدرء وهو زلوق الفبضة» لا تملكه الحجة؛ قد 





وراء سجف رقيق» فما باح له الطاع بسرّهء ولا هش وجة الحق في وجهه؛ وإنما 
يضرب لله من عادات بريّته أمثالاً ويجرى عليه من مذاهبهم أحكاما ولقد بردت 


- ميتا كتاب في السيامة تكلم فيه عن سيلة الرجل تفه ودخله وخرجة وأهله وولده 
وخدمه؛ وقد نشره الأب لويس البسوعي بمجلة عام 1531 ص 1- 117 وبل ذلك 
رسالة للفارئي في السياسية؛ فليرجع القارىء إلى وليقارن ينهما. 








ينفا 


عي عقله كل برود» فَلَمْطه لحظ القذى» وعُرضت عليه كل آيةه فتولت عنه 
بركتها» (ص 55 وهذا الصديق أيضاً لك خلى تير الكلول واستحوذ عليها 
الهوى واستوحشت منها الهداية» وهو لا يجاهد مخلصاً في الوصول إلى الحق» بل 
فيه عصبية» كلما أسفر له وجهٌ الحق لفيّه عنه, على خلاف المجاهدين في الله حق 
الجهاد الهتدين منه سبيل الرشاد. 

وهذا الصديق يقول بالاختيار فيما يفعله» دلا يضرب عرقّه في بقعة القضاء 
ولا يسقيه من شراب القدره (ص »)١‏ وهو ينكر آيات القدر؛ ويستبعد «أن يكون 
القدرٌ ذا سلطان ميسوط إلا على عدد من الأسباب مضبوط»ه (ص ©)» وبرى أن 
أفعال الانسان وأقواله خارجةٌ عن مشيئة القدرء وأنها من الانسان وله وعليه» وأن 
الجزاء يحسب العمل» وأن الأفعال لو كان مصدرّها القدر لا أرصد الانسان لوعد 
ثواب أو وعيد عقاب (ص 5)؛ وهو أخيراً يتخذ العقل وحده إمامأ ويريد أن 
يجعله حكماً حتى فيما يتعلق بالله . 

أما اين سينا فهو يبدو شيخ فد حال جل فنيل نشاطه وأفرك الوجومٌ» بعد 
أن كان تاتهب» وإعصاوًا_يرطبيد اوطفرة هذّاذة الغرب وجواداً غير مكبرح 
الجماح؛ لكنه» | يصف تفي دكن علي بينبمن ثبوت القدر بقياس معتبر (أي: 
بدليل عقلي نظري)» خلقق إليه وأي: أنضم إليهم من التجارب ما رفده وعطدم 
وإذا شهد القياسٌ للحق وشهدت التجربة للقياس تأكد الايمان» وعقدت النفس 
على سرده» وأعرض الوهمّ عن همز الشبهة ولزهاء ولم يمنحهما الاصفاء». 

أما القدر الذي يتحدث عنه ابن سينا فهر غير واضح تمامأ والأغلب أنه ما 
يعمد من تدبير الله الشامل في هذا الكون وتسبيره أمور الكون على ما ره لها 
من نظام الأسباب وا مسبيات» دون القول بالتقدير القهري الصري» ودون تفصيل 
في معنى القدر. ومن أمثلة تصور لبن سينا لخذا القدر قوله عن صاحبه مؤّملا في 
هدايي» بعد أن سر الله لقاء حي بن يقطلة «لمله بموعد من ميقات مكتوب 
فيه أكام ذهنه... ويركد تيارٌ نجاجهء فإن لكل أجل كتلأه. 

وقوله أيضاً على لسان حي بن يقظانء مخاطباً ابن سينا نفسه: هرّن عليك1 
فإن الك لخيرك» ولقد علم (الله ) قبل أن خلق ما خلق» وفلق ما فلق» ونظم من 


ليفا 














الأسباب ما نظمء وخلط من الأضداد ما خلطء وضرب من الأساليب ما ضرب 
وزاوج بين مسكة عقل قليلة الأعوان.. -. ون شهوة متحفزة و غضب باطش متعجّل 
وحرص أَصم عن الذم أعمى عن ذاوج: 
أر انهماكاء وإِنْ استقامة أو عصيااً ون سعا أر شقاوة» بل عَلِمّ أي العدوين 
أغاب. لا تخفى عليه خافية» ف أن يحضي أمره ويقضي قدره وينفذ حكمهة 
وقوله: «فإن الغيب جونة للعجائب مُطبْقهه يفكها فاجىء من قدر غير مرقوب عن 
عبر غير محسوبة؟ وكائن من بعيد قرَّه القدر أي قرب وقريب قذفه إلى أعمق 
شيعب (صض .)5-1١‏ 

وقوله: «وكائن (أي: وك) من خطة كنت خبيراً بأجلتهاء قديراً على الدفع في 
صدر عاجلتهاء فوقصت في وجههاء فكأنم... ضبط كَفَيّك وثاق' المكتوف» وكأنما 
خددر لسألك عن الاستصراخ» فلم ترحل وم تقل وم تفعل حتى لحقتك الخطة 
فتك ف الورطة. - وهل ذلك إلا من أُسباب .يها الفدره» وفي هذه الحالة تكون 
الصوارف ضعيفة قليلة الأثر بعيدة عن بالذحن» أيل/تكون كأنها دواع 

وعندما يسأل حي بن يقطان إن لسيناتعن حب تغير أحواله نجد ابن سينا 
يعتذر بضربات الدهر وتصاريفه وَتَقَلب “أبحوال «الانسا فهو يكسو ثم ينض 
والتخبير ديدته, 

' ومن الواضح» إذا نظرنا إلى طريقة ابن سينا في التعبير فيما تقدم وفيما يليه أن 
يمثل المتكلم على مذهب المعتزلة. وخصوصاً أن حي بن يقظان يخاطبه بقوله: 
فأما كَ أيها «الكليم» فقد ذهبت في أمر الوعد المرقوب والوعيد المرهوب وأنهما 
للكاسب دون ادير ومن يجري مجرى الْجير وللكادح دون المقسور ومن يجري 
مجرى المجرور (أي: اللقهور) مذعباً.. الخ ومن الواضح أيضاً أن القدر الذي 
يتكلم عنه هو بإلاجمال مذهب أهل السّة وإن كان إبن سينا يفصل كيفية كيفية وقوع 
أفغال الانسان منه جمكم ارتباط الأسباب والمسييات وتركيب طبيعة الأنسان ووقوفه 
وسط المؤثرات الخارجية التي تؤثر عليه في أفعاله 

يلتقي أبن سينا يصاحبه اللجوج» فيتكلمان» ويرْدي بهما الحديث إلى الكلام 
في القدرء فيصخب صاحبه ويترفق به لبن سينا ويداريه» حتى يُقبل حي بن يقظان» 






























1 


وهو الشخصية الرمزية التي تجمع ين التقرة التقرى والحكمة؛ والتي تمعل الحكمة الاغية» 
أو هو العقلُ الفعال الذي بوبه العقلَ الانساني» أو هو العقل الانساني الذي تحركه 
الحكمة الافية» ويستصرخ لبن سينا إلى ع ويستنصر به على صاحيه ويطلب 
موعظلته. والمتكلم في الغالب هو حي بن يقظان» ويقوم رأيه في القدر بوجه عام 
على أسس منهاة 

أولاً: هذا الكون ملك لله » وهو الذي وضع نظامه. 

ثثيً: التنزيه لله عن المقابيس الانسانية. 

ثلث الاستناد إلى ما في طبيعة الانسان من تركيب وإلى ملاحظة كيفية صدور 
أفعاله عنه. 

ما عن التنزيه فهو يقول - وهذا هو رأي لين سينا صاحب الرسالة إنه لا 
يجوز لنا أن نحكم على أفعال الله .» مستدين إلى فكرة الصلحة أو إلى عادتنا في 
تفكيرنا وأفعالناء ولا يجوز أن تجريييبعلي الله ما نعرفه في حت أنفسنا من أحكاع 
الجميل والقبيح ولمباح والبٍظو لأنه) ل كان لما نسميه عقلاً أو حكمة سلطان 

3 فيما يتعلق يائله لكان جناب القدس عرضةٌ لمَذْل وعُذرء ولكانت 
الأغراضٍ والدوافي) 96 كطق إلا على الإنسان؛ أما الله فهى ]1 
يقول ابن سينا مُفتبِساً هنا آية قرافية: دلا يأل ما يمل وهذك بحسب رأي 
ابن سيناء وهو ما يعلمه من رسخ في العلم وشرب منه نميرأ وألقيث إليه مقاليد 
الأسرارء وانجلت له الشبهات» ثم انفسخ له الزمان وامتد به العمر في التجارب. 

ويقول لبن سينا في موضع آخر: دواعلم أن جناب القدس منيع أ 
الأوهام» وأحكام الجبروت عجيبةٌ وغير هذه الأحكام» وأن خالقك ليس إنما يفعل 
وبذرء ويقدم وير خل ما تفمل وتذرء وتقدم وتؤخره وأ 
مقايسة صنيع رب العزة بصنيعنا اختلفت اللغتان» وتفاوت اللفظان» وهجمسناً 
غليك شه مُدلهِمَك هي أدجى من شبهك الكَارة في باب الوعد والوعيد المطارة 
من وكر لواب والعقاب» ويلزمئك في كل شبهة منها نرجو مَحْقّها وضلالةٍ تتحرّى 
إزماقها من كلفة التحسين والاعتذار والتخلص من ريقة خالق الاستتكار أكثر مما 
يلزم خصمّك القائل با 


























ثم بين حي بن يقظان في سياق كلامه في هذا العنى التقدم ضارباً الأمثال 
أثنا لو طبقنا على الأفعال الإلمية مقاييسّنا العقلية المسندة إلى ما نعرفه من معنى 
الحكمة أو المصلحة أو من حكمنا بالحسن والقبح والعقلين على الأفعالك لجملنا 
الله تعالى عرض للوم والعل من إجهة وا علينا وجوه الحكمة في الكون وما 
فيه من جهة أخرى؛ ويضرب حي بن يقظان للمتكلي الذي يذهب مذهب العتزلة 
وهو صاحب أبن سينا كا تقدم ‏ مَل رجلين كل منهما تسمو مِمُْه إلى إقامة 
بيت في بريّة عطشى مخوفة» ولكن تعميرها يحقّق خير وإلى إعداد هذا البيت 
بكل يؤدي إلى عمارة ذلك المكلا. وكلا الرجلين مستغن عن ثمرة ما يفملء 
وأحدهما يعلم يقيناً أنه وإن قصد خيراً وصلاحاً فإنه لا بد أن يصير البيت في الغالب 
مصدراً للشرور؛ والثاني حسّن الظن بعقبى فعلدة وكل منهما تقذ ما أراد. ثم يسأل 
حي بن يقظان الحكلم العتزلي عن خوى عقله في فعل الرجلين» نعقله لا شك 
سبقضي بلوم الأول» وهو ربما عذر الثاني لحسن تت ولكنه ينا لامه لمدم 
تذكيره في عاتبة عمله وومد هذا يقول جز لاحن كنت أيهاالكليم (أية 
التكلم المجادل) تضرب لله أمثالا بما للق 7 
فأي الرجلين تضرب لله مثلاً وده به تق #بنسا خرى عقلك أن الأول مها 
هو القل لله » تعالل عن أن مُضرب لهأت نكيغتإذا كان من بنى الناء قد 
حشر على من أسكنه فيه وأمره بأن يخلى عنه وارة الفساد قوماً يدَنهم السعي' 
بالفساى وهم قدرة على إغراء غيرهم بأن يفعلوا مثل فعلهمء وجمّل بإزاء هؤلاء 
المفسدين قوماً أخرين تزعون الناس عن الفسادء لكن العقيات أمامهم كثيرة بحكم 
نوم دواعي الخير وبحكم الغشاوة الني على القلوب. والساكن مسكين» لأن المفسدين 
يجدون من يالب معهمء والورَعةُ لا يجدون في الغالب من يشل أُزرّهم» وهو 
بكرن مأموراً مغلوياً وخصوصاً أنه يصبو إلى الفساد ايّب للطبع. وأبن سينا هنا 
بين ولا أن المقصود من وجود العام ووجود الانسان هو الخيره ولكن هذا الخير 
كل أن انط باحر لا الشر على الخيره وهو يببّن ثائياً صعوبة موقف 
الإنسان بين دواعي الخير والشر في تفسه وفي خارجها. 

وإذا كان التكلم المعتزل يقول» مستداً إلى حكم عقله» بحسن التكليف أو 
بوجوبه من الله حي بن يقظان يضرب له مثلا آخرء مكل رجل يجمع جماعة ويقول 





















خرن 















هم: من أقل حصاةً من هذا الحصى أنه طوداً من تُضار وهضيةٌ من ياقوت» ومن 
م يفعل جدعت أنه وسملت والرجل غني عما كلف به الجماعة, لا ينال 
بذلك غيراً ولا يزدا به شرف وهو مع ذلك سلطا عل الجماعة قوماً أقوياء 
يُخرونهم بالكسل وقوماً ضعفاء يدُونهم على العمل. ثم وفى الرجل بما وعد وأوعده 


لأنه أراد أن يرغب من يقوع بما أُمره به بمزيد الثوا اب وأ يُرهب من ريخالف أمره 
بمزيد العقاب, وإن كان لم يطعه إلا القليلون. بعد هذا يقول حي للمتكلم إن قيمة 
طاعتنا في هذه الدنيا بالنسبة للجزاء في الآخرة دون قيمة ثقل الحصاة بالنسبة للجبل 
بكثير. ولو ضربنا لله أمثالا من أفعالنا فلريما كان حكم العقل عليه كحكمه على 
الرجل الذي تقدم ذكره؛ وبريد ابن سينا هنا أن بيين على لسان حي بن يقظان 
ألا أنه لا يصح الحكم على التكليف الالمي للانسان بالمقابيس الانسائية وأن بين 
ثنياً - رمرة أخرى ‏ صعوبةً موقف الإنسان بين دواعي الشر ودواعي الخير. 
ويخاطب حي صاحبنا التكلم المعترل بقوله: واعلم أنه لو كان أُمرُ الله تعالى كأمرك 
وصوابه كصوابك وجميله كجَمِذِلك ويح كقبيحك» لا خلق أبا الأشبال أعصل 
الأنياب أحجن البرائن» لا بنؤ#6المْشب] ولا ييه الحَب» بل إنما يقيمه اللحم 
الغريض الذي لم تبرد جرارته؟ كمه الله بالشدق الهريت» والناب الصليب» 
والكف اللطومة» والرقبةلَعَموَازلةالألقة وما خلق العقاب ذات مخالب 
عُقْفه وجناح أففخ» ومسر أشفىء لا تلقط حب ولا تقصل عشبا بل خلقها 
خارقةٌ مازقة» فاتكة هاتكة قادّة فارية. ثم يقول حي للمتكلم المعتزلى مستهزثاً بهن 
أما كان بالعزيز القدير جلّت قدرته رمد كرقلك» أو رثبة كرقبتك» فيراعي ما 
تسميه عقلا! بل هو أمضى بحكم أدق صراطاً وأشدّ توارياً من أن تلحظه عين ما 
ميته عقلا وجعلته إماما. 

وإذا كان امتكلم المعتزلى يقول باليوض في الآخرة عن الآلام التي تلحق البرَاء 
والميوقات في اننا إن إبن سيا يقد على للا حي بن يتطان فكرة ‏ 5 
الأخروى» خصوصاً وإنه عند ذلك سيكون قد مضى زمان يُنسي الآلام ونُزمق 
الرة ويفثاً الغيظ ويكون فيه ما كان كأنه لم يكن. ويتهي حي في نقده لحكم 
امتكلم المعتزلى بعقله بأن ينبهه إلى أنه ئيس من أُهل الكلام على طريقته وإن كان 
لعله أخبر بالكلام من أهلهء يا ينبهه إلى أن الفيصل في مشكلات القدر إلى عقل 











يفيف 


غير العقل الذي يتكلم عنه إلى عقل قد انكشفت عنه الغشارة؛ أما العقل» كا يعند 
به المتكلمون» فهو في نظر حي بن يقظان عمل سُوقي» يعرض له العجز والنقص 
والعدا »هه وهو غير قادر على مواجهة إشكالات الوعد والوعيد؛ ويمكن أن يعرض 
له إشكال فيضيق عليه الخناق ويرتبك في الشرّك ويطلب الرب فلا يستطيع. وهذا 
العقل السوقي» فيما يحاول؛ إنما هو كحاطب ليل أو حالب طير. وبعد هذا يقول 
حي» مشيراً إلى العوامل الخفيّة التي توب الانسان أو تساعده في أفعاله: إن لكل 
درك تيسيرأ ولو كقَت الفط أو الجد لكتب كل إنسان مثل كتبة ابن مقلة أو 
لعب كا يلعب النابغة» ولربما فَصَلهِما البعضُ جد والبعض حينل وريما حاول 
البعض ذلك فراوغه التيسينٌ وكأنما قعد به عن شأوما فخ مضبوط» فأضرب عن 
الكتاية واللمي إلى غيرهما من الأعمال 

ويختم حي كلامه في هذا الباب مقبساً جزءاً من حديث نبوي' صحيح» فيقول: 
وما أصدق ما قيل: «إعمّلوا فكلٌ مسر لحل خلق له 

وكأن الاعتراضات التي يوجهها ,ان سينا محل سان حي بن يقظان» إلى 
استعمال العقل > استعمله المعتزلة» وإلى-لنباديءا لني قررهاء مثل قولهم بالتحسين 
والتقبيح العقليئن» » وقوهم بأن اللةؤير أفعاله براعي_الحكيمة وأنه يفمل الأصلح ا 
يتصور الإنسان الحكمة والصلاح 59 هذه الاعتراضات هي المقابل لا اعترض 
به أهل السنة منذ أيام الأشعري» من أن العقل ئيس له أن يحكم بالحسن ولا بالقتبح 
على الأفعال بوجه عامء وليس له خصوصاً أن يحكم على أفعال الله على الأساس 
الذي عليه يحكم على أفعال الانسان» ومن أن الأصلح» 3 تفهمف لا يتحتم أن 
يكون هو الأصلح في الحقيقة أو بالنسبة لله ٠‏ وتروىا مناظرة جرت بين أبي امسن 
الأشعري وبين أستاذه أبِي علي الجبائي حول فكرة المعتزلة في مسألة فمل الله 
للحكمة ولا هو أصلح. فالمعتزلة يؤكدون ذلك على أساس ما يفهمه الانسان 
من أمر الحكمة والصلاح؛ والأشاعرة يرُكدون ذلك أيضأء لكن على أساس 

ه أبا علي الجبائي في 


أحدهم أخرم د والآخر آمن» و 















الثالث كفر. فيجيب الجبّائي» 
تمشياً مع أصل العدل عند المعتزلة» بأن المومن من أهل الدرجات» وأن الكافر من 
اغالكين وأن الثالث الذي مات طفلا من أهل النجاة فيسأله الأشعري: هل يمكن 


ريف 


أن يرقى الطفل إلى مرتبة أهل الدرجات؟ فيجيب الجبائي: لاء لأن المومن نال 
الدرجة التي وصل إليها بنفضل الطاعة. فيثير الأشعري اعتراضاً على نسان الطفل» 
إذ يقول لله : التقصيرٌ ليس مني. لأني لو عشت لأطعت. فيجيب الجبائي بأ الله 
سيقول لهذا الصبي: كنت أعلم أنك لو بقيت لعصيت» فراعيت مصلحتك وأمئك 
قبل سن التكليف. عند ذلك يثير الأشعري اعتراضاً آخر على لسان الكافره إذ يقول 
له: إنك علمت حال وإني سأكفرء ولكنك م تراع مصلحنيط وهنا 0 
مورخو القالات ‏ أفجم الجبائي» و7 عدم كفاية أصل من أصول المعتزلة 1 
تبين ما يؤدي إليه هذا الأصل من تناقض. وللقصود بطبيعة الخال هو إقامة الدليل 
على أن الحكم على أفعال الله بحسب المقابيس الانسانية غير جائزء لأنه استعمال 
لمقابيس نسبية محدودة في الحكم على حكمة إفية أعلى من الحكمة الانسانية. 
والأشاعرة يقولون إن من يريد أن يحكم على فعل الله بلمقابيس الانسائية مُْبةٌ بين 
الإنسان وبين الله في الأفعال. ومن ملكملوم أن الفلا. إن العقلء كا يستعمله 
الحكلمون» "ا أنهم ينقدون الأعيول. التي/ بينى عليها المتكلمون آراءهم معتبرين 
أنها لا تعدو أن تكون أقوالال«تشهورقةمأخوذة من «بادىء الرأي المشترك» من 
غير تمحيص. ومن للعلوم.أنتقناًءأن-الصرفية_ينقدون العقل عند المتكلمين» ويعتبرون 
أنه عند هؤلاء المتكلمين عبارة عن مجموعة من الأصول والنامج الجدلية غير 
الممحّصة؛ ومقصودهم جميعاً هو تنزيه الله في أفعاله عن المقابيس الانسانية وإقامة 
الأدلة على أساس نظري ثابت لا يشك فيه العقل ‏ هذا من جانب الفلاسفة - أو 
على أصول تليق بالكمال الانخي والحكمة الالمية وهذا من جانب الصوفية. 

وعند ابن سينا شيء من هذا كله» فهو يتزع منرّعٌ أهل السنة والصوفية في 
وقك :واعدر 











أما فيما يتعلق بالأصل الثالث الذي يقوم عليه رأي ابن سينا على نسان حي ابن 
يقظان ‏ وهو الاستناد إلى ما في طبيعة الانسان من تركيب وإلى ملاحظة كيفية 
صدور الأفعال عنهء فقد تقدمت (ص 5718) الاشارة إن ما يقرره اين سينا من 
في الطبيعة الانسثية بين عقل قليل الأعوان وشهرة 
باطش» ومن أن أفعال الانسانه هد كانت أو ضلالأ» 
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تتعج عن تصارع هذه القرى» بحيث يجب على الانسان أن يقبل هذا الوضع 
اللي ويرضى به من غير أن يكون في صدره حرج ومن غير أن تذهب نفسه 
حسرات» سخطاً على ما يقع من الانسان» ويكفيه أن يستتكر الشرء لكن في رفق 
ومع العظة للشرير باللطف دون العنف. 

وإلى جانب هذا بين اين سينا على سان حي موقف الانسان» من حيث أفعاله 
الإرادية» وهو بين المؤثرات الداخلية والخارجية التي تعيّن أفعاله» وسط هذه الطبيعة 
التي هو جز منهاء ولعله ليس الجزء الهام (راجع كتاب النجاة لابن سينا ص 
فما بعدها). يقول ابن سينا إنه لا تنهض في الانسان إرادة إلا ويكون قد 
تمثلت في خياله قبلها صورة تبعث الارادة وتوجّههاء وقد لا يكون هذا الباعث 
مر تعقل رصين ولا ظن مستحوذ ولا تخيل لازم» بل ريما كأنت نتيجة سئحة 
أو خلجة غير مضبوطة تبعث إرادة غير ناضجة» تدفعها وتقويها دواع كثيرة من 
العادة والشهوة» أو اندفاع القوة الفضيةء وهذا لا يقتصر على فمل الانسان في 
حال اليقظة» بل إن أفعال العابث أو الناثم تنا عن نفس البواعث» فالنائم وإن 
كان نائم الظاهر فهر يقظانُ الباطن.| وم 3 يبه يتوهمء وهو بتوهمه يحس» 
وبإحساسه يتزع ويشتاق؛ وكل ذلك _بفضِلأدواته وقواه الباطنة التي لا تنام» وإن 
نامت الحواس والأدوات الظاهرة. 7إ55 كَككل َع ]نال إرادي ناشى» عن طاعة 
الشوق ونزوع وهو أيضاً حادث بعد أن لم يكنء فلا بد له من سيب «مُوجب»» 
وإلا لما كان معلولا. فلأفعال الارادية منشوها لساب «مُوجبةه» ولا يمكن أن 
يتطرّق إليها «التجويز». وإذا انبسط سلطاق الدواعي وتوافت. البواعف من عل 
ب» وتسلطت على قرة العزمء فأخذتها بين قَرْه حادٍ وسوق داع لا يعرفان 
لد ولا تعريجأء خضعت لا رقاب الارادات وانقادت لا الأعمال؛ وك من موقف 
وقف فيه لانسان كا تقدم الكلام (ص 175) - فكان كأنما يُساق سوقء وكأتما 

قد لير لسانه وأوئن كافاء فوقع في الورطة؛ وين سينا يرد هذا إلى القدر. 
والدواعي التي تقدم ذكرها لا تتسلط على النفوضش بدرجة واحدة» لأن التفوس 
متفاوتة في القوة والضعف وفيما يحصل لها من السجايا والأخلاق والملكات يسبب 
التعوّد والتربية؟ وقد تتصادم الدواعي والأسباب في مجرى 
به عن مقاصد إلى أخرى. والنتيجة الأخيرة هي أن إرادة 
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«موجبةُ (بعني معلولة) فهي كالموجبة» ولولا أن لفظ «الاجبار» يتضمن معنى 
الحمل والاستكراه لمال لبن سينا - كا يقول ‏ إن القول بأن الانسان مجبورة ولكنه 
وإن لم يكن مجبوراً فهو في رأيه كالجبور. ولا يوجد كبير فرق» في نظره» بين 
من ينفي القدر وبين من يثبت الدواعي الخسلطة» فنفى القدر مع إثبات الدواعي 
لا يخرج عن القول بمؤثرات قاهرة تئر على الانسان في أفعاله. 

وإذا كان هذا هو موقف الإنسان بين مختلف الدواعي والصوارف التي تؤثر 
ف أفعاله» وكان الانسان معذوراً بحكم فؤققة : الصعب» وأيضاً إذا كان الانسان 
الكريم سرع إلى معذرة من كان معذوراً حقاً أر كان بالمعذور. ابن 
سينا يسأل التكلم العتزلى كيف يقضي على الله عرّت قدرثه أنه لا بد من أن ينفذ 
الوعيد ويخلد العصاة في جهنم كا يخاطبه مشيراً إلى مذهب المرجثة والمعتزلة في 
هذا الباب: وإن كنت تنه جبروتّه عن المقايسة بغيره. فمن عزلك عن «الارجاء» 
ائبا وسوّل لك القولَ بالتخليد (تخليد العصاة في جهنم) واجباا؟ 
يتبين مما تقدم أن ابن سينا ”مسأل ةلقدير يميل إلى مذهب ُهل السنة من أكثر 
من ناحية» وأنه إذ يتكلم في| القدرء' يتطُورٍ أمامه مذهب المعتزلة وبعض أصوهم» 
وهو يشبر أيضاً إلى الفرق ينهم وي المرجكة. .والجديد في كلامه هو بيانه لكيفية 
صدور أفعال الانسان معلوة عَنّ عَلَهَا تمك مما بيدو كأنه قول بالجبر الصريع» 
فهر يحلل العمل الارادي» ليبين ما فيه من آلبة وعِليّ فيرى أن ثم علي وجبرية 
من داخل الانسان ومن خارجه؛ وهذاء وإن كان قد يكون مطابقاً للواقع» إذا نظرنا 
إلى الدواعي والصوارف الظاهرة» وإن كنا نجده أيضاً عند من جاء بعد أبن سينا 
من مفكرين إسلاميين أو أوربيين في العصر الحديث» فإن تصوير الانسان كأنه 
ميدان لفعل دواع وصوارف تفعل فعلها على نحو «طبيعي» وتؤثر على الانسان في 
أفعاله تأثيراً «طبيعيأه أيضاء لا سلطان للانسان عليه» ومن غير أن تكون للانسان 
ملك مستقلة هي الارادة التي من شأنها أن ترتفع بالانسان عن مجال المؤثرات 
الطبيعية» هذا هو في الحقيقة تصوير للانسان من ناحية واحدة: هي طبيعته المادية. 
وهذا ربما يليق برجل من طراز لين سيناء كانت الشهوات غالبة عليه. وكلام إبن 
سين رغم ما فيه من تتزيه الله ومن معارضته للمعتزلةه لا يحل المشكلة؛ فلا بد 
من الاعتراف» على أساس ما يحسله الانسان في نفسه من قدرة وإرادة وحرية» وعلى 














هنا 





أسلس الواقع المشاهد من ارتفاع الكثير من الناس عن مجال الدواعي والبواعث 
المادية» بوجود الإرادة ملكة مستقلةٌ بل يقول لين سينا نفسه في إحدى رسائلفه 
وهي رسالة الطير (طبعة ليدن ص 47) في معرض الحث على طلب الكمال: 9 
عجب إن اجنب ملك سوءاً وار بهيمةً قيحاء بل العجب من اليش إذا 
استولت عليه الشهوات» أو بذل ها الطاعة» وقد ورت بالعقل جبلته ولعمر الله 
يد للك بشرٌ ثبت ثبت عند زوال الشهرة... وقصر عن البهيمة إنس لم تفي قواه بدرء 
شهوة تستدعيه»» لا بد من الاعتراف من الناحية العملية الواقعة على الأقل بعنصر 
الارادة كعامل مستقل بذاته في نور العقل؛ ولا معنى لارادة الخير وقعله من غير 
مقدرة على الشر وفعله فإمكان فعل الشر وفعله شرط لامكان فعل الخير وفمله» 
وهذا العم مجال لقعل الخيره لأنه مجال لامكان قعل البشرن 

هذا إذا تكلمنا معبّرين عن الظاهر وعن الواقع» وذلك أن لمشكلة القدر أعماقاً 
نية تناولناها فيما .تقدم (ص ١‏ - 91)» فليرجع القارىء 
إلى ما ذكرناه. وراجع رأيّ الغزالي 0 القدرة يمجنى وقوع الحوادث الكونية عن 
أسبايها الكلية, وذلك في كابه «المقطيد الأسني وهر ما يذكره الغزالي ف كيه 
«الأربعين في أصول الدين»» القلمرق ١144‏ ه ص 11 فما بعدهاء ورأي ابن 
رشد في القدر بمعنى دخول أَتْمالَ الانات من دائرة المؤثرات الداخلية 
والخارجية» وذلك في كتابه «كشف مناهج الأدلقه» القاهرة 1711 ها ص انام 
فنا بمدها. 

هذا وقد اعتمدنا في تفصيل رأي ابن سينا في القدر على رسالته بحسب لطلبعة 
ليدن» مع شيء من التصحيح بعد اجتهاد في تأمل هذه الطبعة التي لا تخلو من 
خطا كثر. وليراجع القارىء أيضاً - إلى جانب المواضع التي ذكرناها من كناب 
النجاة فيما تقدم ص /ه” ‏ رسالة صغيرة في مر القدر لابن سينا ضمن مجموعة 
رسائل طبعها الكرديء القاهرة ١78‏ هه وفيها اص 4 يقول ابن سينا - 
كأصل من أصول للعوفة بسر القدر ‏ إن العام يجملته وأجزائه؛ في وجوده وحدوئ 
معلول لله وكله بتقدير الل وتدييره وعلمه وإرادت؛ ولكن اين سينا يقول إن 
هذا «على الاجمال» وإنه يريد من هذه الأوصاف ما يصح من أوصاف الله دون 
ما يذهب إليه التكلمون» كا يقول إن هذا العالم لو لم يكن مركباً من أشياء يحدث 


فا 








وأصولاً واعتبارات 


فيها الخير وأخرى يحدث فيها الشر لما تم للعالم نظام ولو كان العالم لا يجري 
يه إلا الملاح امش لكلا علا غير هذا قم ولرجب لآ بكرن مركأء عل 
خلاف هذا التركيب. وفي هذه الرسالة الصغيرة رأي الاين سينا في معنى المعاد 
والثواب والعقاب في الآخرة» وهو ري يعارض به أي المتكلمين ويسنده إلى 
القدماء من الحكماء» ويذكر أفلاطون في هذا المقام. ويتلخص رأيه في أن معنى 
المعاد هو رجوعٌ النفس البشرية إلى عالها وأن ما ورد من الأمر والنهي إنما هو 
على سبيل الترغيب والترهيب» وأن الثواب والعقاب لذةٌ النفس أو أَلْها يما حصل 
لها من كال أو نقصء وليس المقصود من الثواب والعقاب ما يظنه المتكلمون من 
تي فق :جهن وجي الى اميا أن يا خف 3 وضن: قل بعلل وتحلدم :لين 
سينا ليس عليه أي دليل» ولا معنى للأمر والنهي» ولا للثواب والعقاب إلا إذا 
كانت أشياء حقيقية وإلا بطل التكليف؛ فلا معنى لتأويل ما جاء من أمر الثواب 
والعقاب في القران ولا لاخراجه عن .ظاهره من غير ضرورة عقلية تدعو إلى ذلك» 
وإن كان من جهة أخرى يجون,للمفكر'إنّ/يعتبر أن ما جاء في القرآن هر من قبيل 
التمثيل؛ لكنه تمثيل لشيء حقيقي» لا من نقبيل التمثيل على معنى أن الكمال يُحدث 
لذة في النفس وأن النقص حدث ألا بل_ربما كان العكس هو الصحيح - راجع 


ما تقدم في ص 541. 








الفا 


(تعليق هامش رقم ١‏ ص )17١‏ 

إن رسالة الطير رسال شيّقة من ناحية التشبيه الذي تقوم عليه. والطير رمز 
الحرية من جهة» وهو رمز العلو من جهة أخرعد والشعراء يتمثلون بالطير في 
مناسبات كثيرة» وتبتدىء الرسالة بمقدمة يحث فيها إبن سينا إخواله على التصافي 
والاخلاص والاتحاد والانبعاث إلى الكمال» ويطالبهم ألا يتخذوا وكراء لأن «مصيدة 
الطيور أوكارهاه» وهو يريد أن يحكي من أشجانه طرفاً. فيتصور نفسه طائراً في 
سربة طيورء إذ الحظها الصيادون» بعد أن كانوا قد نصبوا لحا الحبائل ورتبوا الشراك 
موا الأطعمة وتواروا في الحشيش. وصفر الصيادون لكي يغروا هؤلاء الطيور 
بالنزول» فلم تَشكَ الطيور في أن أوئنك الصيادين أصحاب ها. فبتدرت الطيور 
إليهم ووقعت جميعاً في الحبائل» وانضمت عليها الحبائل وضاق الخناق على الأعناق» 
وتشيثت الأجنحة والأرجل بالشراك خَاتطيتٍ الطيور وأرادت الخلاص فلم 
تزدها الحركة إلا ارتباكا في الشرك | راتكظتك إلهلاك. واشتغل كل واحد يما 
هو فيه من كرب عن أخيهء حني إذا طالااتهد بالأسر استأنست الطيور بالحبائل» 
وكاد كل ينسى حقيقة نفسه وميد يتأن الأرؤاح الانسائية التي هبعلت 
من عالمها وتلبست بالمادة وأصبحت في أسر البدن واطمأنت إليه ونسيت روحانيتها 
وحياتها السابقة. 

ومد ابن سينك وهو ذلك الطائر الأسير في الشرك» ذات يوم بصبرهُ من خلال 
النباك 'فلحبظ طائقة من الطبر؛ وقد أخرجت رؤوسها وأجنحتها من الشرك» ولكن 
بقيت في أرجلها بقايا مما تشبث بها من الحبائل؛ وهذه البقايا لا تعوقها عن الحركة» 
وإن كانت تكدر عليها الحياة. فتذكر ابن سينا حياة الحرية التي كان قد نسيها 
وتنقص عليه ما ألف» ونادى الطيور عن وراء الشرك الذي هو فيه وناشدهاء بحقوق 
الصحبة القديمة والعهد المحفوظء أن ب منه وتوقفه على الحيلة التي بها وصلت 
إلى الخرية» وبعد ترددء بسبب ما تذكّره أولدك الطيور من خخدع الصيادين» اقتربوا 
منه وأرشدوه إلى تخليص رقبنه من الحبالة وجناحيه من الشرك» وقالوا له: اغضم 
النجاة! فطالبهم بتخليص رجليه من الخلّق» فقالوا له: لو قدرنا على ذلك لابتدرنا 














لكف 


أولاً وخاصنا أرجلناء ونّى يشفيك العليل! وهكذا يتين من خلال الرمز أن الطيور 





يجازون الأوديق» بين مُعشب خصيب ومجدب خريب» ومقصدهم 1 الك 
الذي يفك عنهم القيود. ورأُوا أمامهم ثمائية جبال شواهق» تنبو عن قَلَلها الأبصارة 
فجمعوا كل متهم » حتى إذا انتهرا إلى السابع منها كان النصّب قد أوهتهم؛ ولا 
كانوا قد أصبحوا بنجوة من الأعداء فإتهم شعروا باجة إلى الجمام» ووقفرا يطلبوته» 
«لأن الشروة على الراحة أهدى إلى النجاة من الانبتات»» وليثوا على القلَّ يرون 


جناناً مخضرّة الأرجاء مثمرة الأشجار جارية الأنهاره وأخذوا يتمتعون بما قد 
يشوّش العقل من جميل الصور ويخلب الألباب من الآلحان المطربة» وأكلوا وشربوا 
ريثما اطرحوا الاعياء. ثم أقبل بعضهح.يقول لبعض: سارعوا! فلا مخدعة كالأمن» 
ولا منجاة كالاحتياطء ولا حِصن'أسعرى إساءة الظنون؛ وقد امتد بنا المقام في 
هذه البقعةه على شفا الغفلة» ووراءنا أعدازتا يقتفون آثارنا.. فلا طيب كالسلامة. 
ونهضت الطيور غير منخدعة يزوف من الحياة عرض لها قبل بلوغ الغاية الأخيرة»» 
وطارت حتى حلت بالجبل الثامن» فَإدآ هو شاهق» قد خاض برأسه في عنان 
السماء» تسكن جوانيه طيور ليس أحنسن منها صوراً وألوناً ولا أعذب منها لحان 
ولا أطيب معاشرة» الايناس فياضة الاحسان. وشكى اللاحقون للسابقين» 
واستمع هزلاء لشكرى أولنك» وأرشدوهم إلى أن وراء ذلك الجبل مدينة يتبوأها 
الملك الأعظم» وهو كاشف الضر عن المظلوم بفضله ورحمته» ويممت الطيور 
وجوهها شطرّ» حتى حلت بفنائه واننظرت الاذذة ثم حلوا بفنائه الرحب» حتى 
اذا عبروه رفع عنهم الحجاب عن فناء فسيح مشرق أكبر من الأول» حي وصلوا 
إلى حجرة املك فلما رُقع عنهم الحجاب ولحظوا جماله تعلقت به أشدثهم» 
ودهشوا دهشة عاقتهم عن الشكوى» وبعد أن رد الملك عليهم الثبات بتلطفه 
تجاسروا على مكالته وشكو إليه ما ينقّص عليهم حياتهم من أمر الشبائل» فقال 
املك: لن يقدرٌ على حل المبائل إلا عاقدوهاء وإى مُفْدذ إليهم رسولا يسومهم 
إرضاءم وإماطّة الشرك عنكمء فاتصرفوا مغوطين!. 














نا 


ودختم لين سينا رسالته بأن يصف من جمال املك وكاله أنه ما يسمو على كل 
ما يجول في الخاطر وأله «كله لمسته ود ولجوده يده 

وبقية الرمز غير عسيرة الفهمه فكل من الشيخ والمريد يحتاج» بعد استنفاد 
الوسائل العادية إلى جهاد يخلصهما من بقية قيود المادة» ولا يقدر على ذلك إلا 
الله الذي ركب الانسان من روح وجسد. وأما الجبال الشواهق فكأنها المقامات 
ف طريق السلوك إلى الله » أو كأنها رمز للكائنات الروحانية المتوسطة بين الانسان 
والله » بحسب مذهب الصدور. وأما فترة الراحة والجمام فهي التي لا بد منها 
للسالك» «لأن المبت لا أرضاً قطع ولا ظهراً أبقى». وأما الطيور التي تسكن 
جوانب الجبل الثامن فربما كانت رمز للأرواح التي تخلصت من كدر الدنيا 
واستقرت في بحبوحة القرب الالمي. وأما بلوغ لمك وارتفاع الحجاب فلعله 
الوصول إلى الله . وأما الرسول الذي سيفك القيود فلعله هو الرسول الذي سيفصل 
بين الروح والجسد الفصل الأخير. وهذهة:للرسالة من رسائل اين سينا رمز ييين 
موقف الانسان في هذه الدنيا رأنه يجين يتاي /إلى أن يخلص نفسه من الأ 
مستميناً يمن عاقى ذلك قبله. 

على أن للخزالي أيضاً رسالة تسم وبالة, الطيرء_وهي في معنىّ ما تقدم» ولكنها 
تختلف في الروح عن رسالة ابن سين؛ وبين الرسالنيّن مجال للمقارنة. وهذا هو 
ملخص رسالة الغزالي: 

تجتمع الطيور على اختلاف أنواعهاء تريد لها ملكأ وتبعث في القلوب دواعي 
الشوق إليه. فتنهض الطيور إلى الجزيرة البعيدة التي يقيم فيهاء ولسان حالما يقول: 
قرموا إلى الدار من يل نُحيها نعم ونأنها عن بعض أهليها 

وينادى فيهم منادى التخاذل: «لا تُلْقَوا بأيديكم إلى التهلكةل» فإن أمامكم 
المهامة» والجبال» والبحار المغرقة» وبلاد الحر والقرٌ فلا تفارقوا الأوطان فتضاعفوا 
الأشجان» وتخترتكم النية دون بلوغ الأمنية. 
إن السلامة من ليلى وجارتها 9 للا تل على حال بواديها 

(وكن هذا تعبير رمزي عما اختاره الغزلي من ترك بغداد والدنيا وزخرفها 
والخروج إلى العزلة والمجاهدة» بعد تردد وإغراء جاتب الشيطان). 





كنا 


ولكن الشوق يزداك ويزداد معه المنين نحو الحبيب الذي لا شفاء إلا بقربه 
والاستظلال بظله. 
ولو داواك كل طبيب سن يغير كلام ليلل ما شفاكا 

وامنطى كل طير مطية الممةه وهو يقولة 
أنظر إلى ناقني في ساحة الوادي شديدة بالسرى من تحت مياد 
إذا شتكت من كلال البين أوعدها روح القدوم فخحيا عند ميعادٍ 
ها برجهك نورٌ تستضيء به وفي نولك من أعقابها حاو 

وطال الطريق بالمهاجرين» فهلك من كان من بلاد الحر في بلاد البرد» ومن كان 
من بلاد البرد في بلاد المرة إوتصرفت ببعض من بقى الأحداث) فمنهم من تلفٍ 

في المهانة والأودية أو التهمه وات التيار في لجج البحارء حتى لم يلغ حزيزة 
للك إلا طائفةً قليلة من الطيرة هومن يخبر عنهم لللك» «وهو من حِمى 
عِرَ أمنع حصن»» ولكتهم ممقلؤاة مآ حبلكم على المجيء إلى لللك؛ فأجابوا: 
ليكون ملكنا؛ فقيل لهم: أنبك كك وا الملك» شتعم أو يتم ولا حاجة به 
إإيكم! 

وك اليأس أن يتطرق إلى القلوب؟ فلا سبيل إلى الرجوع ولا مطمع في الغليق 

حتى إذا ضاقت بهم الأنفلس تداركتهم أنفاس الايناس» وقيل هم: إن كان كال 

0 يوجب التعزرٌ فإن جمال الكرم يوجب السماحة والقبول. 

وا استانس الطير واطمأنوا إلى القرب والقبول ذكروا إخوانهم الذين هلكوا 
دون غابتهم؟ وسألوا عنهم فقيل هم: دومن يَخْرجْ من بيته مهاجراً إلى الله ورسوله؟ 
ثم يدركه للوت» فقد وقع أ على الله » (سورة 4 (النساء) آية )٠ ٠‏ اجتبتهم 
أيدي الاجتباء بعد أن أبادتهم سطوة الابتلاء. ثم سألوا عن المتخاذلين المتخلفين, 
فأجيبو: «ولو أرادوا الخروج لأعتوا له عُسَه ولكن كره الله انبعائهم قتتطهم». 
(صورة ه (التوية) أآية 45). 

واستقر بالطيور الدى مليكهم بعد التعب المقا واستقبلوا حقائق اليقين» ودامت 
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تعلق رقم لا ص 71/١‏ 

يما يتعلق بالبيروني وحباته ومؤلفاته ونواحي إنتاجه في العلم والأدب: 

ليرجع القارىء إلى معجم الأدباء لياقوت ج 7 ص 708 وما بعده؛ وطبقات 
الأطباء لابن أبي أصيبعة ج ” ص :5١ ٠١‏ وتعمة صوان الحكمة للبيهقي ط. 

لاهور 6١‏ ها ص 75 - 437 وبغية الوعاة للسيوطي ط. القاهرة 11275 
ص 21١ 7١‏ ونزهة الأرواح للشهر زورى؛ مخطرط بمكتية جامعة القاهرة ص 
25١4 - 04‏ وغير ذلك من كتنب التراجم؛ ومقدمة سخاو (داهد8) لنشرته 
لكتابى البيروني «تحقيق ما للهند من مقولة».... «والآثار الباقية»» وما كتب عنه في 
دائرة المعارف الاسلامية؛ وكتاب بروكلمان في تاريخ التأليف والؤلفين عند العرب 
ج ١‏ ص ها 4‏ 240/5 والملحق ج ١‏ ص 47/١‏ ه/م. ومقال باللغة الانجايزية 
ظهر في مجلة ع«دالده عندسداء1 الفندية ‏ أكتوير 13577 ص اه 574 








ولا يكاد يعرف الباحث عن حياة" البيروا”يهذا الما الذي يتوأ مكاناً فريداً 

في عصره وفي تاريخ العلم الاسلامي_كلا ولا عن نشأته شيئاً. وإذا اعتمدنا على 
ما يقوله هوء في رسالته في فهويت كتيب الرازي الطبيب (نشرها ب. كراوس» 
باريس 215156 راجع أيضا مقدمة سَحَاو' للاثاز البأقية "ص »)4١‏ من أنه في عام 
417 ه كان قد بلغ من العمر 0 سنة قمرية» فإن مولده يقع في عام 7517 ها 
وئحن نعرف أنه ولد ونشأ نشأته الأولى في تاق من ضواحي مدينة خوارزم 
يُسمى «بيرون»: وهي بلدة طببة الهواء ذات غرائب عجالب؛ فهي منبت أبي 
الريحان» ولا عجب «فالدرٌ ساكن الصدف»: يا يقول المؤرخون (مثلا ياقوت جا 
م ص 187) عن هذا العالم النادرة؛ وهو يُنسب إلى هذه الضاحية التي معناها 
بالفارسية «الخارجة» أو «البرئية» فهو الخارجيء أي عن خوارزم - ولذلك كان 
يسمى في هذه المدينة بالغريب لقلة مقامه بها. فلما طالت غربته في البلاد حتى 
حملته إلى التغاغل في بلاد الهند عشرات السنين أصبحت التسمية أصدق انطياقاً 
عليه ونحن لا نعرف عن تحصيله وأسائذته من التراجم التي بين أيدينا شيئاة غير 

أنه يغلب على الظن أنه كف أول أمره حرس الرياضيات والفلك والطب والتاريخ» 
وهذا ما تظهر ثمرته ف وهو كتاب «الآثار الباقية عن القرون 








المخالية» الذي أنمه حولي عام 55٠‏ ها وهو لم يلغ بعد الثلاثين - وعَرض فيه 
المناهج التأريخية والتقويمية الحسابية لمعظم الأنم ذات الحضارة د الشرق الأوسط 
والقريب» مع كل ما يتصل بذلك من وسائل فيية وتاريخية» وأهداه لقابوس بن 
وشمكبر الذي حكم من م7 ه ‏ 405 ه) وهو يقول في هذا الكتاب إنه لمن 
ثين في علوم الحساب (الآثار الباقية ص 175). 


ولا علا نجم السلطان محمود ين سبكتكين الغزنوي المتوفي عام 677 هل لحق 
به البيروثي أو هو اجتذبه إليه؛ تأقام في بلاط السلطان حيناء وأظهر تبوغه كفلكي 
ومنجّم تصدق نبوءاته وتكشف عن نايا السلطان العابثة» حتى كان هذا يغضب 
ويذيق البيروثي سوء المعاملة (تاريخ الأدب الفارسي تأليف بروان ج ١‏ ص 1ه 
48). وكان السلطان قد بدأ يغزو بلاد الهندء فأخذ البيروثي معهء أو بالأحرى. 
دفع البيروني حبّه للمعرفة إلى مصاحبة السلطان الغازي الفاتح. وفي المند أقام البيروقي 
عشرات الستينء يُداخل المنودء ويظلة:بإلي علومهم ويدرس لفتهم الستسكريتية, 
فيترجم عنها كبا لا يزال بعضهايموجوواً لإمثل كتاب بتتجل» وبيادهم بمعارقه 
العربية اليوائية علومّهم الخاصةة كاي مترة ذلك كتابه الفريد عن آراء الهند 
الذي أسعاء «غقبق ما للهنه ال مقؤلةنمقولة.في) العقل أو مرذولة». فلبيروني هو 
كاشف المند من الناحية العقلية والروحية» ومقدّم ذلك للمعاصريه وللأجيال التالية 
حتى اليوم؛ ويبين هذا الكتاب أديان الحند وفلسفتهم وأدبهم وتاريخهم وعاداتهم 
وقوانينهم وجملة معارفهم في التاريخ والفلك والتنجيمء رقد أتمّه حوالي عام 451 
ه ‏ ١١١٠م‏ بعد وفاة السلطان محمود بقليل (الحند ص «.”؟, 197)؛ وهذا 
الكتاب» وإن كان قد عرض الناحية الدينية الأسطورية لهند فإن أكثر إسهابه في 
بيان الناحية الرياضية والفلكية» وهو ؟ يقول بروكلمان ج ١‏ ص 476 «نظراً للا 
فيه من تصور شامل ومعرفة مستقصية للأشياء يجب أن يُعتبر أهم ما أنتجه علماه 
الاسلام في ميدان معرفة الأبم». وإذا كانت الحند لم تُعرف لقراء العربية المعرفة 
الحقيقية إلا بعد أن فيع مود أبوبها وغزلما يفا وثلاثين سنة (هند ص 01١‏ 
فالبيروني هو الذي صوّر حياة الحند في عصره تصرراً علمياً دقيقاً باقياً على الزمانء. 
للعرب وغير العرب» مصدراً لمعرفة الحتد حتى اليره 


جاوز رتبة 
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ومن كتب الببروثي الكبيرة «القانون المسعودي في الميثة والتنجيي» وهو دطْيّة 

في وجوه تصانيفه» (تتمة ص 17)» ألفه عام ه للسلطان مسعود ابن محمود 

بن سيكتكين وضمله با ونا للفلك» حذا فيه حذر بطليموس في كتابه المجسعلية 

والقانون المسعودي من أبسط الكتب في هذا الفنء ملق يعالج فيه ا يقول» 

كل نواحي فلك على و م يُسبق إليه وهو يضمٌ إلى ذلك بيان حسايات الأ 

وسنيها ويشمل الكثير من علم الجغرافية العامة والفلكية» وهو لا يزال مخطوطاً 
(برلين رقم 3317م المتحف البريطافي رقم 00095. 








وللبيروني كتب كثيرة جداً تربو على حمل بعيرء وبيلغ فهرسها ستين ورقة؛ منها 
إلى جانب ما تقدم ذكره ف الفلك والرياضة والتتجيم ‏ كتب في الصيدلة وبيان 
ماهية الأدوية وأنعائها واختلاف آراء امتقدمين فيهاء وفي معرفة الجوا بل في 
الأدب مثل كبه الذي لم دمّه في «شرح شعر أبي تمام» وكباب «التعثل بأجالة 
الوهم في معاني نظم أول الفضل» يمير الأشعار والآثاره» وبروى للبيروقي 
شعرء إن لم يكن في الطبقة العليا هن #يقبول من عالم من طرازه. 

فقد كان البيروثي عالاً واسع لعل جترافيا وطليمي وكان رياضياً فلكياً حاسباً 
ببوع خاص؛ هو لم يكن فيلسوثا ثنهجاة وم يكن الخوض في بار المعقولات 
من شأنهه (تتمة ص 85): غير أنه كان مثقفاً ثقافة فلسفية جيدة» تبدو من إشارقه 
في كثير من الأحيان ‏ عَرضاً وف كلمات قليلة ‏ إلى بعض المشكلات الكلامية أو 
المذاهب الفلسفية (مثلا الآثار ص 255 0117 هند ص 0 .)1١‏ وهو كثيراً ما 
يقارن في كتاب الحند بين علوم اليونان والغند والعرب ويين عقليات الأم المختلفة 
مقارنة تدل على معرفة بالجوهرى والطابع الغالب والتزعة العميقة وكثير 
ملاحظات صادقة نافذة إلى الأعماق دالة على طول تأمل في الفلسفات والأديان 
والمنازع الفكرية (أثار ص 548, هند ص ١5‏ 8 8ه 14 - 598). وتدل 
مصنفاته إل جانب المعرفة النادرة بتواريخ الأم» على معرفة بكتب الأديان على 
تتوعهاء كلتوراة والانجيل وبالفرّق وكتبهاء لا سيما فرق النصرانية الشرقية وفرق 
المانويه والديصانية والمرقيونية: مع علم بتاريخ هذه الكتب ومعرفة ما بلغاتها (أثار 
صن 19 حكن 1 لل 19 د عع له ام هلاذ هند صن 6اء 114) 
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بحيث يتبين لقارىء كتب البيروني ما يقرره بعض الباحثين من أنه «أوسع العلماء 
شمول علم في داخل نطاق الحضارة التي يتتهي إليهاء (بروكلمان» ملحق ج ١‏ 
ص ١٠الم‏ وما بعدها). 

وإن قيمة البيروني كمفكر ترجع أيضاً إلى منهجه الدقيق وروح العلمية بقدر 
ما ترجع إلى سعة علمه والضبط فيه وتمحيص مادة بمثه؛ نجد عنده الاتزان 
والاحتياط في الحكم» وهو يجعل من قواعد حكمه «الوقوفة على وسط طرفي 
التفربط والافراط ولزوم الاعتدال للاحتياط» (آثار ص 20)88. وكتبه عَرْض 
وحكابة جون كثير من الجدل في الأخذ والردء شأن العالم الوائق بنفسه الشاعر 
بنزاهته؛ خصوصاً لأنه يعتبر «أن الكلام مع الصرٌ عمداً والمدمطّي جهلاً غيرٌ مُجْدٍ 
على القاصد والمقصود شيئأه (أثار ص 18). والموضوعية الحرة من كل تعصب هي 
طابع تفكيره؛ وهو عليم بالأسباب الرْدية لأكثر الباحثين في مهاوي الحكم الخاطىء 
المي لحم عن تقرير الحق» من عصبة دتشي الأعين البواصرء وتصمٌ الآذان 
السوامع» وتدعو إلى ارتكاب ماءلأ“تساتح بارتكابه العقول» (آثار ص 4 ١ه‏ - 
اه 77 - 57). وبيانه لمزال اقدام_الباحثين (هند ص #؛ أثار ص 4) من عادة 
مألوفة أو عصبية مستحكمة وءِعَيَالبٍ_بالرياسة يدل على ما عاناه للتحرر في حكمه 
من المؤثرات؟ وهو يُصَرّحْ بأن الانسآن بحس للصدق ولمعرفة الحقيقة لذة إلى جانب 
الاعتقاد بهاء ويرى أن العدل محبوب لذاته (هند ص 0#. 

ومع أن البيروني كان يشعر بقوميته الايرانية وبمعارضتها للعرب شعوراً قويأء 
فإنه حتى حينما يشتدّ في الحكم على العرب (مثلا الأثار ص 378 - 778) وعل 
جهودهم العلمية لا يسرف في ذلك ولا يتجاوز إلى المعاداة أو الحيف أو التعصب؟ 
ويدل على تحرر عقله أنه وإن كان شيعي النشأق, فإنه لم يا بذلك» وانضم إلى 
مذهب أهل السنة؛ وهو أيضأ لم يْسرْ في التيار القومي الفارسي نحو إحياء اللغة 


(1) من الأمثلة الكثيرة حكمه على الرازي الطيب بعد أن يتنه من كتبهه ما في مذهبه من الشر 
والإفسادء إذ يقول: «ولست أعغد فيه مخادعة بل اتخداعاء كا يعتقده هر فيمن تزههم الله 
عن ذلك.. فالأعمال بالنيات» وكفى بنفسه عليه يومذ حسيأء» ذلك أن البيروني للتصف 
يرى وجرب الاححياطء وأن والسفه غير لائق بالفضلاء والكبراء». 
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الإيرئية لانشاء لغة تأليف إيرائية حديثة» كا فعل الفردوسي بل كان يرى أن اللغة 
العربية أليق للثقافة العلمية من لغة الفرس (بروكلمان ج ١‏ ص ه40 ملحق ج 
١‏ ص 4/٠‏ - الى وانظر .آنه .151 ص 8ه). وبالجملة فإن حكم البيروني على 
الأشخاص والأم صادق قاس نافذ بقدر ما هو بسيط الصور لين الألفاظ أحياناً. 
أما أسلوية فهر جزل؛ قصير الجمل» ل رصين مصيب لب ا موضوع؛ وهو 
لا يخلو أحياناً من سجع بليغ مستساغء والبيروني» وإن كان من مكانه العالي في 
عام اك ا مل و ل 0 ب أل المذاهب ا 
مثل: «الأغماره» «النوكي». «الجهرّسين» (مثلا آثار ص 78 20/8 فإنه لا يالغ 
في ذلك» ولا يستعمله إلا في موضعه. وهو يحاولء كبعض أحباء العرب أن يرح 
أحياناً عن قارىء المادة العلمية الجافة التي يعرضها بأن يذكر له طرائف من «حدائق 
الحكمة»» ا يقول» لكي لا يمل خاطره؛ وهو يصرح بأنه يقصد إلى ذلك قصداً 
(آثار ص "الاء 180). على أنه فيما يتعلقيريبيان البيروني لآراء مختلف الأنم لا 
ينبغي أن يعزب عن أذهننا أنه كانا يكب /متتعملاً الاصطلاح الذي يعبّر عن 
الفكر الاسلامي وعن التصورات الإمتلامية؛ -َوْهدًا ما تجب مراعاته إذا أردنا أن 
نقدر بيانه لآراء الحند بتوع خاضض”: واليهم .يده هو العنى» وهو لا بريد التزاع في 
الألفاظ (أثار ص 8). 

ويتجلى اعتدال البيروني واضحاً في منهجه التاريخي الذي تكرّن له في عصر 
مبكر والذي يجب أن يُقدر بالنسبة لمن تقدمه ومن جاء بعده تقدير مقارنة» لبيان 
مكانه في وضع المنهج التاريخي عند علماء العرب وعند علماء الفرس الذين كتبوا 
بالعربية (قارن ما نقوله بما يذكره الطبري مثلاً في مقدمته لكتابه الكبير في التاريخ 
وبما كتبه ابن خخلدون في مقدمته). يقرر البيروني أولاً أن كل ما يتعلق بيدء الخليقة 
وبأحوال الأم الخابرة» نظراً لبعد عهده وقلة الاعتناء يحفظه وضبطه» مَشُوب 
«أساطير وتزويرات» بحيث ينطبق على أحوال الأم امنقرضة قول القرآن «ألم يأتكم 
نبا الذين من قبلكم؟... لا يعلمهم إلا الله !» (الآثار ص )١4‏ ولكن البيروني لا 
يُسارع إلى رفض كل ما في ذلك من الغريب لمجرد غرلته» بل هو يقف أُمام ما 
يُروى من التاريخ القديم موقف الباحث الختاطء فيقرر أنه لا سبيل إلى الحكم على 
تاريخ الأم الغابرة وأحوافا باستعمال الاستدلال العقلي أو القياس على مامد فلا 
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مناص إذن من الاعتماد على الأخبار التي يشهد بها كتاب معتمد على صحته أو 
التي تلحق بذلك وتتوفر فيها شرائط الثقة «في الظن الأغلب» (آثار ص 24 014 
ولكن لا بد من نقد هذه الأخبار والمقارنة بينهاء بعد تنزيه النفس عن الأسباب 
الحائلة دون إدراك الحق. ولا كان موضوع الأخبار الصحيحة ليس كله داخلاً في 
حدّ الامنتاع» صار الأصل العام في نظر البيروني هو أن الشيء إذا كان في حدود 
الامكان جرى الخبر عنه مجرى الحق, إلا إذا شهدت بيطلائه شواهدُ أخرى (آثار 
ص 4 ه .)١١7‏ وإنه وإن كان يجب عند الحكم ألا ننسى الاعتبار بالمشاهّد 
الذي نراه» فإن المشاهدة للمعتاد وكذلك التجربة المحدودة ليسا مقياسين صحيحين 
في الحكم على الماضي» ذلك لأن عمر الانسان قصير لا يكفي لمعرفة كل الأحوال 
(آثار ص 20 4١)؛‏ وعدم مشاهدتنا للشيء الغريب الحكي في الأخبار الماضية أو 
عدم وقوعه في زمان أو مكان مين لا يكفي مُبرراً لانكاره» مثل ما يُحكَى عن 
طول أعمار القدماء أو كبر أجسامهمء:قابدام غير مستحيل في العقل «لأن الحوادث 
العظام ليست متفقة ف كل وقتكاف وقد كود في الماضي غرائب ليست في زماناء 
فيجب أن لا نقيس على المشاهنا-وكلمياديدلأنا هنا في نظر البيروني ضيق في الأفق 
وتقيّد بأغلال الألوف (اثا ر يلاجر ججع._وم أول ما يجب على الباحث أن 
يتحرر من الالف والتجربة امحدودة. وفي هذا الباب يجد البيروني في بعض أيات 
الكتاب العزيز ما بين عقلية المتقيّدين بالعادة الذين يُنكرون ما يجهلون وتقصر 
همتهم عن علم ما وراءه مثل آية: «بل كذَّبوا بما لم يُحيطوا بعلمهو» وآية: - 
لم يهتدوا به فسيقولون هذا إفك قديم؟ وهو لذلك يرمي من يسلك هذا المسلك 
بأنهم «يُقرّون بما يوافقهم» وإن أخفق» وترون مما يخالف عقدهم (يعني عقيدتهم) 
وإن صدقء». (اثار ص *8). 
غير أن البيروني» برغم تمرّطه في الحكم على التاريخ الغابر الخارج عن نطاق 
إمكان التمحيص؛ لا يصدّق الأخبار بسهولة؛ هو الناقد البصير الذي يصفه سخاو 
(520020) بأنه قد أُعَدّنه الطبيعة بحس ناقدء ويتبيّن فيه روح النقد التي يتميز بها 
مفكرو القرن التاسع عشر في أورباء والذي يقول عند نيرج (عتعارة)00. إنه عنده 








(1) في مقالة (بالألاتية): «أبحاث عن الاثوية»» مجلة العهد الجديد-مجد550(54١)‏ ص74 514- 
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اميل إلى الوضوح والحسُ الدقيق الذي يليق بالباحث للطبوع. والواقع أن البيروقي 
لا يخلط الغث بالسمين» وهو يترك بيان ما لا يحيط به علمّه لاحاطة التامة ويل 
ذلك يقوله: وإ لا يليق بطريقتنا التي سلكناها أن نضيف الشك إلى اليقون» والمجهول 
إلى لعلو (آثار ص 34). وهو أيضاً لا يقبل الكلام الطلق الذي ليس معه حجة 





غير منطقية أو بأسباب غير واضحة مُطّردة القعل؛ فض نثلا قاعدة تحديد أقصى 
طول للعمر الانساني بمائة وعشرين سنة على أساس السنة الكبرى للشمسء لأنه 
إذا كان للكواكب من هذا الوجه دخخلٌ لأمكن أن يعيش الانسان تسعماثة وست 
سنة» وهي مدة القران الأعظم.. 

والبيروني يقرر أن للطيعة قرائين ثلتة لا تخطى» حتى إنه لا يفسر ظهور 
المخلوقات الشاذة بأنه غلط الطبيعة» كا يزعم البعضء بل بأنه ناشىء عن خروج 
المادة عن حدّ الاعتدال في المقدار. وعلى هذا الأساس يرفض البيروني ما يُحكى له 
من أن للاء في مدينة من مدن اليهود“يعبتريوم السيت» فتقف الأرحيةٌ حتى 
ينقضي يوم السبت؛ وهو يستند في وكا ذلك إل أنه لا يجد له «في الطبيعيات» 
مأخذاء لأن مداره على الأيا وهي وآحدةللاثآر ص هلاه 240 184). ولا يخدعه 
ما يُشاهدّه من فعل الرْتَى والتسلطل” عل" اميق بالتعاوين» فيقول إن ذلك تعري 
وتدريج (هند ص 450 - 95). وإذا حُكى ل له أن بعض العرب يزعم أن الم تراوجاً 

بين الجن والانس» رفض ذلك واعتبره «من السخرية: (آثار ص 40)؛ هذا إلى أنه 
ينكر علوم الباطنية بما فيها من تمويه ينسبه أصحابه للنبي ويعتبرونه من أسرار 
النبوة التي أفضى بها النبي لآله» ؟ يرفض كل لجوء إلى التأويلات البنية على صورة 
ظاهرية اتفاقية لا علاقة اها بما يزعمه الزاعمون وراءها من حقائق» وذلك مثل 
قول البعض إن الشريعة كملت بمجيء عيسى عليه السلام؛ لأنه جاء فألقى عصاه 
على عصى موسىء فصار الشكل هكذا: +؛ فلو جاء ثالث وألقى عصاهء لما صح 
ذلك لأنه لا يصير من الشكل الحاصل إلا حرف لا (بالعربية طبعا). ويرى البيروقي 





لام سمسماهم هته سد .مجعااعة ,كسعتم ف تجماة دمل عدن ممومسمم بوبعطراط 
.5.74 .(1935) 84.34 طعهجموعة 8 
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أن هذا من قبيل ما يتهرّس به بعض الخأوّلين من المسلمين إِذْ يشبّهون اسم 
النبي عليه السلام (محمد) بصورة إنسان: الميم نظير الرنس» والحاء نظير البدن» 
واليم نظي البطن والدال نظير الرجلينة ويقول إن هنؤلاء القوم يجهلون فن التصويرء 
لأنهم يُسَوُون بين مقدار الرأس 8 وكمية الأعضاء الناكة من جملة البدن» 
ويتساءل عن رأيهم في الأسامي التي تشبه صورتها صورة لفظ «حمد» بنقصان 
حرف أو زيادة حرف؛ كل هذا 8 عند الببروني لأنه يخرج إلى حد للزاح 
والسخرية؛ وهو لا يقبل إلا ما هو معقول؛ ولا يرضى عما يفعله اصحاب العقائد 

من الاستدلال بأثار النفس 5 في المطبوعات على صنوف العقائده إذ ليس ثم 
ِل تجمع بين المقيس وللقيس به الدليل والمدلول عليه. أما العلم اليقيني فهو عنده 
وو 7 على نمط منطقي (آثار ص 54 - 
هت كول لاحل هند ص 16) 








ورغم معرفة البيروني بتواريخ الأ وإتتاجاتها العقليق خصوصاً المنده فهو يعرف 
قدر الينان وفضلهم» ويحرف تزف العلمٌ“لبوناني من حيث كل منهج والعمق 
والدقة والتمييز بين مادة المعرفة (هند ص 15 ل 1 ١ه‏ - 07). وهو يقارن دائماً 
مذاهب للهند بمذاهب اليرتانوالتمباري والمتصوفين الاسلاميين ويحكم على هؤلاء 
جميعاً وعل طريقتهم حكماً صَأبآ مرا عن الخصائص العامة. 


كان البيروني عالاً بمعنى الكلمة الصحيح؛ يعيش للعلم ويحني يمادة البحث 

تدل على سمو عقله من جهة وعلى الاهتمام العالي الذي يليق الملماء الحقيقيين من 
جهة أخرى؛ هو ِشَرَئَبَ إلى وصف بناء الكرن وكيفية الفلك وحركاته» ويُنميب 

ذهنه في معرفة حساات الأ وتاريخهم ممتياً بشبطها وتصحيحها وباستخراج 
أصوها ومقاييسها وبالمقارنة بينها. ويستطيع القارىء لكتبه أن يقدر مجهرده عند 
ما يضلّ عقلهُ في الأرقام واستخراجها والمقارنات بينها. وكان البيروفي رغم الفسحة 
في التعمير وجلالة القدر مُكيا على تحصيل العلوم وعلى التصنيف فيها دلا تكاد 
تفارق يدهٌ القلّ وعينه النظر وقلبه الفكرٌ إلا في يومي النيروز والمهرجان من 
السنة, لاعداد ما تمس إليه الحاجة في المعاش». وكان يعيش للعلم ولا يريد على 
تأليفه أجرأ فلما آلف القانون للسعودي للسلطان مسعود بن محمود الغزنوي أراد 


1 





السلطان أن يجيزمه تأرسل إليه حمل فيل من التقد الفيذ 
بأل سنن عند وكان الأمير شمس العالي ابوس بن وشمكير يريد أن يستخلصه 
النفسه ويرتبطه في دار ويسلم إليه لأمر انمي لنهي في كل شيء فيهاء فى اليروفية 
وكان هذا الأمير لا يستدعيه» بل يذهب إل احتراما لعلمه. 
7 وظل البيروقي مترقماً بالعلم متعزراً به يعلم وعمل حتى آخبر رمق. فيحكى 
أل وهو يجود بنفسه وقد حشرج لَفَسّه وضاق به صِدرُه, سأل صديقاً جاء يزوره 
عن مسأل في الميراث» فقال له صاحبه مندهشاً: «أفي هذه الحالة؟؟ل تقال البيروفي: 
ديا هذل ودع الدنياء وأنا عالم بهذه المسألة, ألا يكون خيراً من أن أخليهاء وأنا 
جامل بها؟!». 

ولا شك أنه كان للبيروني تأثير كبير وأن كتبه وطريقته وآراءه كان ا أَثْرّ فيمن 
جاء بعده؛ وإنهء وإن كان لا يجوزء من حيث قواعد البحث الصحيحة:؛ عقدٌ الصلات 
التاريخية بين المفكرين ولا الاسراف في بيان تأثير بعضهم في بعض» عند وجود آراء 
أو عبارات متشابهة» وذلك لأن عقل كبابش رٍمستقل إلى حد كبيرء فإنى أحب أن 
أسجل للبيروني سبقه إلى تغرير موشع#الراح) وأ يكون حول المعنى وحده؛ فهر 
كالغزالي لا يريد «المشاحة» في الألفاظ بََتجراقق خصومه في العبارات إذا واففوه في 
ا معافي (قارن الآثار ص 8 والنهافكة :ممم /ة. .)١‏ وهو أيضاً من ولعت 
نفذ إلى معرفة سلطان العادة والإلف على أفكار الإنسان» بحيث يتعجب مما يألفه ويغفل 

عن الغريب فيما يقع تحت عينه (الآثار ص ١8)؛‏ وهذه الفكرة يستعملها الغزالي كبيراً. 
ونجد عنده إلى جانب هذا لمساً لبعض السائل الفلسفية» لعله قد كشف عن بعض 
الخطأ في تصورهاء كالذي يقرره» ونجده عند الغزالي» من أن تفاوت حركات الأفلاك 
يقتضي تناهيها (آثار ص 245 تهافت ص 7١‏ وما بعدها). 

أما كتبه» خخصوصاً كتاب المند وكتاب الآثار الباقية فقد كانا مصدرين فيّمين 
لموضوعها. ويذكر أبو العلاء بعض المعارف التي نقلها له من رحل إل أرض 
السلطان محمود. ومن الجائز أن أبا العلاء عرف كتب البيروني؛ فقي كتاب الآثار 
الباقية وص ٠‏ فكرة تمتد آدم في كل دور زمني وف كل بقعة من الأرض» 
وعي فكرة يرددها أبو العلا عثل خوك وازوعيات بيه 4ر710 
جائرٌ أن يكون أدمٌ ههذا قبل ه آم عل إرآدم 
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ولا شك أن البيروني كان سيا مستنيرأ وهوء لعلو كعبه في العلم ولبيعة فكره 
وتنوع معارفه وتفطنه للحدود التي لا يصح أن تتجاوزها أحكام التجربة الانسانية 
المعتمدة على المشاهدةء يتمسك بحقائق الدين العميقة» فلا يعجبه التأويل المازل 
للقرآن ولا الإنكار للتحذلق ‏ من غبر أساس كاف لما يروى من غريب الأفكارر 
وهو يتمسسك بالقرأن» فيؤّلف مثلا كتابا جليلا يسمى «لوازم الحركتين»: مقتبساً 
أكثر كلماته عن القرآن (ياقوت ج ١‏ ص .)0١‏ ويقول (هند ص 189) إن 
القرآن ل ينطق في أمر صورة السماء والأرض وف كل شيء ضروري» بما يُخوج 
إلى تَمسسْف في التأويل... فهر في الأشياء الضرورية معها حذو القَذّة لقف ول 
يشعمل على شيء ما املف فيه ويس من الوصول إليه. 

ويصف البيروني كَيْدَ مُظهري انتحال الاملام له وإدخالهم ما ف كتبهم فيه 
وتصديق ذوي القلوب السليمة لهم. وهر في بعض الأحيان يذكر الزنادقة من 
أصحاب مانى ويذكر الحركات والاتجاهات غير الاسلامية ناقداً لا (راجع مثلا 
كتاب الحند ص الاء ل الآنلاض )7 3114 54 مت تقل 

ولشخصيته الطريفة نواح أخرىمفكورة-قي كب التراجم؛ منها حبّه للمالء 
ولكن لأجل الاستخناء عن التايََّوَتها مهفي البقده كا فعل مع ابن سيناء ومنها 
حسن المحاضرة وطيب العشرة. غير أنه إذا اقنضى الخال ولزم الاستهزاء بمن 
يستحقه» خرج العلآمة» الذي يرى أن السفه غير لائق بالفضلاء» عن حدود ألفاظ 
العلماء إلى ألفاظ لجان ولكنه كان على أي حالء «خليعاً في ألفاظه عفيقاً في 
أفعاله» (ياقوت ج 5 ص 3١١‏ فما بعدهاء ورسالة البيروي في فهرست كنب 
الرازي)؛ وهذا شأن كثير من العلماء والأدباء الذين يعرفون الحدود بين ما يعلمون 
وما يفعلون» ؟ يقول جوته (©طاه60): دلا أعرف جريمة لا أستطيع ارتكايهان. 

هذا هو البيرون» العام المجتهد في علمه الضنين به وبشرفه عن الأغراض وعن 
الابتذال: الذي يقول عن نفسه بحق: 

بجهد شَأَرْتْ السالفين أنمة 2 فما اقتسوا في العلم مثل اقباسيا 
فما بركوا للبحث عند معام ولا احبسوا في عقدة كاحتباصيا 


دن 


لفضرافايس 
فيغر 


١‏ تحول الحركة العلمية نر الغرب: 

م تلن لفلسفةٌ النظرية بعد أيام ابن سينا وأصحله كبر عناية في شرق 
الامبراطورية الاسلامية» واضطرت اثلغةٌ العربية ل التحلي ‏ عن مكانها في الحياة 
وفي الأدب ثلغة الفارسية. على أنه إذا كانت اللغةٌ الفارسية قل" من العربية ملاءمة 
للمباحث المجردة في المنطق وفي الالميات» فإن هذا لم يكن له الشأن الأول في تقليل 
العناية بالبحوث النظرية؟ بل يرجع ذلك إلى أن أحوال الحضارة كانت قد تغيرت» 
وتغيرت معها المسائل التي من شأنها 3 تيز جيلية اناس. ذت مسائل الأخلاق 
والسياسة تبوأ المكان الأول شيئاً فشبئاء ينعي "أن تتصوّر بصورة جديدة. وكان 
المتقفون» في عصر الأدب الفارسي الجديتمريجدونا ما يرضي حاجتهم إلى الحكمة 
في أشعار يتزع بعضها إلى الفكر أكخروالتكو على بالآراءالدينية» وتغلب على معظمها 
التزعة الصوفية9©. 








(1) راجع ما كتب عنه في دائرة امعارف الاسلامية؛ وتتمة صران الحكمة للبيهقي ط. لاهور 1701 
ه ص 087 14٠‏ وتزهة الأرواح للشهرزوري (مصور بمكتبة الجامعة ص 186 - 124)؟ 
وتاريخ الحكماء للقفطى (طبعة لييترج 1715 ه ص ١59‏ - 41308 وتجد أوسع ترجمة له 
عند ابن أي أصبيعة جد 1 ص +9 - هه - وراجع ما كتيه بروكلمان عنه جد ١‏ صن 434 - 
٠‏ والملحق ج ١‏ ص 0١‏ - 804) لترى أسماء كتبه والموجود منها وما كتب عته. وراجع 
للمعرفة به باختصار الغاضرات انتي ألقيت عنه في جامعة الفاهرة في 1١‏ ديسمير 01854 طم 
القاهرة 144٠‏ وكذلك الحاضرات اني ألقاها عنه الأستاذ مصطفى نظيف بكلية المندسة ط. 
القاهرة 149 أما آخر وأونى وأقيم بحمث عن أين الميثم غفد قام به هذا الأستاذ الجليل مبيناً 
فيه قيمة لبن الميثم في العلم؛ وذلك في كه الكبير المسمى: الحسن بن الميئم» وهو ججزءان 
ظهرا عام 21547 0144 وله رمالة قصيرة في تربيع الدائرق ضمن مخطرط رقم 4456 
بمكبة أماصوفيا ورقة ٠‏ و - 49 او 

)لعل المؤلف يقصد أنواع الالحاد التي ظهرت في شعر ظرباعيات» كالني تنسب للخيام من جهةت 


ف 


وقد أخذ بعض الحركة العلمية يتحول عن بغداد إلى الغرب» وذلك منذ القرن 
العاشر الميلادي (الرابع من المجرة) وقد رأينا الفارلبي في الشامء والمسعودي في 
مصرء وقد صارت القاهرة بغداداً ثانية. 


؟ ‏ حياة ابن اليثم ومؤلفاته: 

ونجد في القاهرة في أوائل القرن الحادي عشر الميلادي (الخامس من الهجرة)» 
رجلا من أعظم الرياضيين والطبيعيين في العصور الوسطى» وهو أبو علي محمد بن 
الحسن بن الميئه”2. كان لين الهيئم من عمال الدولة في البصرة؛ مسقط رأسد9©؛ 
وقد أفرط في الثقة بصلاحية معارفه الرياضية للتطبيق العملي» فقال: إنه يستطيع أن 
يعمل في ماء النيل عملا يحصل به النفمٌ في كل حالة من حالاته من زيادة ونقص؟ 
فلما استدعاه الخليفة الحام لهذا الغرض تحقق بعد وصوله ومعاينته للتيل أنه أخملا 
فيما وعد به وأن الأمر لا يمشي على موافقة مراده. فاعتذر للحاك؛ ثم إن الحاكم 
ولاه بعض الدراوين» فقبل ذلك “هيلا رغبة. وخشى طيش الحالم» فتخلص 
بإظهار الجنون والخيال إلى أزأ اليا الكليئة عام 41١(‏ ها 1.031م)2. ولا 
تحقق ابن الميثم من وفاة اجام أظكهرتالتقل وانقطع إلى الاشتغال بالعلم والأدب إلى 
أن مات في عام «*. امك 

وكان أكبر نشاط ابن اليثم ععصوراً في الرياضيات وتطبيقاتهاا وكان - إلى 
جانب هذا كثير الاشتغال بمؤلفات أرسطو وجالينوس» غير مُكْتَفٍ بدراسة 








وأشعار متصوفة الغفرس من جهة أخرى» مثل سعدى وغيره. 

(1) يُذكر لبن الميثم في الكتب اللاتينية باسم ومتعطاش: وإذا صح ما يقوله لبن أي أصيبعة من أفه 
كان في الثالثة والستين من العمر في عام 410 ه فإن ميلاد هذا العالم يقع حوالل 504 ها 
(متقم). 

() إن لى أصيعة اج اصن 42 1 

(5) راجع استدعاء الحالم له وخذلان لين لفيثم في اللصدر التقدم. وقد أضفت إلى كلام المؤلف ما 
يجمله مطيقاً للتصوص. 

(4) مات بالقاهرة في حدود عام ٠؛‏ ه أو بعدها بقليل ‏ لبن أي أصيعة ج ” ص 24١‏ والقفطى 
اص ١78‏ وتكمة صوان الحكمة للبيهقي طبعة لاهور 1701 ه ص /الاء على أن التفطي يقرل 
إنه رأى بخط فين الميثم جزعاً في المندسة كتبه في سنة 487 ها 
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الكتب الطبيعية منها. ويعترف أبن اليثم بأنه لم يزلء منذ عهد الصباء مرَوْيَا في 
اعتقادات الناس المختلقة» وكان متشككا في جميع ذلك موقناً بأن الحق واحدهء 
وأن الاختلاف فيه إنما هو من جهة السلوك إليه فخاض في ضروب الآراء 
والاعتقادات» فلم يَحْظ بيقين» فرأى أنه لا يصل إلى الح إلا من داراء يكون 
عنصرها الأمور المسية وصورتها الأمور العقلية»”2: أعنى من الاحساسات التي 
بهنبها التفكير المنطقي. والبحث عن هذا الحق هو الغاية التي كان يقصدها إبن 
الميثم من دراسة الفلسفة. وعنده أن الفلسفة يتبغي أن تكون أساساً تقوم عليه 
العلوم جميعا”". وهر يقول إنه لم يجد التلشفة. إل كت رس يدا 
الفيلسوف ‏ في رأي ابن الميثم ‏ أحسن من عرف كيف يربط الاحساسات ويوحد 
ينها لتصير معرفة عقلية. ولاك شرع بطالع كب أرسطو ويشرحها يشفف 
عظيم» رغية منه ٍ أن يتفع الناسء ورياضة لفكره وليجد في ذلك ذخراً وعزاء 
لوقت شيخوعحته”». 00 أن الأيام لم تحفظ لنا شيفاً من ثمرة هذه الجهود"؟ . 

أوأكبر كتب إن الليشم هر «كاب الو الذي فتهى إينا جما ومهتباً 
. ونرى من هذا الكذارعيط ين /لهيشم كان مفكراً رياضياً ثاقب 
النظل يعالج تحليل المفهومات العلمية وَالَظَوَهر الادية على أن أحد علماء الغرب 








(1) يجد القارى» كلام لين الميثم في هذا عند لبن لبي أصبيعة اج 1 ص 8١‏ - 45. وبما تمسن 
ملاحظته أن لبن الميشم كان بيتني من وراء طلبه للعلوم الحق الذي يقربه من الله ؛ وتججده يتزع 
في تفكيره نزعة دينية؛ بل نجد له مشاركة في علم الكلام» فهو يرد على رأي الرازي في الاميات 
ترات وله كتاب في إثبات النبوات؛ وألف في الرد على أبن الراوندي وعى رأي العتزلة في 
أمر الصفات وفي الوعد والرعيد وغير ذلك 

(1) اله رسالة في أن جميع الأمور الدليوية والدينية هي تائج العلوم الفلسفية. 

0م إن أي أصبيعة ج ”اص 45. 

(4) ذكر فين أبي أصيعة لابن الميئم حوالي ماثتي رسالة في الطب وفي فروع الفلسفة منها كتاب 
الماظر» وقد ترجمه إلى اللاتينية #جعزع .عام ”1٠9ب‏ ورمالة في الشفق» ترجمها إلى اللاتينية 
أيضاهدم>0 ]ه لمحا»»6. ويذكر بسادا3 .يال دائرة للعارف الإسلامية بعض "كنب إن الميعم 
ركاب في كيقية الأطلال» وكباب في للرايا ب بالقطرع» وكياب المرايا اضرقة بالدوائرة 
وكتاب أصول الساحة وغيرها) التي ترجمت إلى الألمقية ونشرت منف 1607 فصاعداً. 

(0) يقول بعس .فتإن هذا الكاب أثر تأترا عظيماً في دراسة علم الناظر أثناء القرون الوسطى من 
عهد روجر يكرت(مممه8 بعوه*) إلى عهد كبلرز»» ام 
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في القرن الثالث عشر(يتلو واعاة:1) استطاع أن بيسط هذا الموضوع كله على نمط 
أقرب إلى الطريقة العلمية؛ ولكن ابن الميثم يََضمُله في دقة الملاحظة في الجزئيات؟. 


م - الادراك والحكم: 

وتفكيرٌ ابن الميثم متأئرٌ بالرياضيات تأثرا تامأ وجوهر الجسم في رأيهه يتقوّم 
من مجموع صفاته الجوهرية؛ كا أن الكل يتقرّم من مجموع الأجزاء» وك أن 
المعنى الكلي يتقوم من مجموع الصفات الذاتية"© . 

والذي يعنينا ببوع خاص في علم للناظر هو ملاحظات ابن الميثم النفسية في كيفية 
الابصار, وفي الادراك الحسي جملة؛ ولين اليثم يوجّه اهتمامه هنا إلى تحليل الادراك 
إلى عناصره المختلفة وإلى بيان أن الادراك يتألف من درجات» وأنه يستغرق زملاً. 

فالادراك يتركب من: )١(‏ الاحساس؛ (؟) مقارنة إحساسات كثيرة» أو مقارنة 
الاحساس الحاضر بالصورة التي قكونت على التدريج في الحافظة يفعل إحساسات 
سابقة؛ (6) الحكم الذي نعرف ,به" أن لاحساس الحاضر يمائل الصورة التي في 
الحافظة؛ والمقارنة والحكم ليسا إن الل اللجوأس» لأن الحواس منفعلة فحسبء بل 
هما من شأن العقل الذي نحكم به كَل الأشياء. وجميع خطوات الادراك تحدث 
من غبر أن نشعر بها في العأدة لكا كر بها بعض الشعور؛ ولا يصير الادراك 
إلى مجال الشعور إلا بالررية. ولا يمكن تحليل الادراك البسيط في ظاهره إلى 
عناصره الأولية إلا بالروية أيضاً. 





(1) وقد تقل البمهقي في تنمة صرفن الحكمة (ص 014 كلمات قليلة عن رمالة لابن الميثم هذا 
نصها: «تخيلنا أرضاعاً ملائمة للحركات السماوية؛ فلر تخيلنا أوضاعاً أخرى غيرها ملائمة 
أيضاً لك الحركات لا كان عن ذلك التخيل ماقع» لأنه لم يقم البرهان على أنه لا يمكن أن 
يكون سرى تلك الأوضاع أوضاع أخرى ملائمة منامبة لهذه ا حركات». ومن أسف أن قصر 
هنا النعس الذي يظهر أنه عظيم الأهمية لا يسمح باستتتاج كبيره ولين الميثم يلقب على كل 
حال بأنه «بطليموس اناق 

1 يفول ابن الميعم: «كل معنى يوجد في جسم من الأجسام الطبيعية» ويكرن من المعائي التي بها 
تقوم ماهية ذلك الجسمء فله يسمى صورة جوهرية: لأن جوهر كل جسم إنما يتقوم من 
جملة جميع امعان التي في ذلك الجسم التي هي غير مفارقة له ما دام جوهره غير متغير عماا 
عليه» (كتاب فلسفة الضوء طبعة مصر 1775 ها ص .0١7‏ 


1 


وعملية الادراك تحصل بسرعة عظيمة؛ وكلما زاد تعود الانسانء وتكرّر للادراك 
قَرِي بذلك رسو الصورة المنطبعة ١‏ الحافظة» وزادت سرعةٌ حدوث المعرفة أو 
الادراك. والسبب في هذا أن الصورة الموجودة في النفس من قبل تساعد على سرعة 
الإحساس الجديد» حتى لقد يحسب الانسان: بعد طول المران» أن لامرك فمل 
لا يستغرق زما ولكن هذا غير صحيح. لأن كل إحساس يصحبه تغيدٌ في الكيفء 
عله عضو الحس» وهر يحتاج إلى زمان. ولا يقتصر الأمر على هذاء بل لا بد أن 
اتمضي فترة من الزمان يستغرقها تقال الاحساس في طول الأعصاب. والدليل على 
أن إدراك اللرن يستغرق زمانا هو دائرة الألوان المتحركة؛ فنحن لا نرى فيها إلا 
الوناً مختلطأ ٠‏ لأن سرعة دورانها لا تدع لنا وقنأ ندرك فيه كل لون من ألوثها على 


حدة. 


ويرى ابن اليد أن المقارنة لمكم هما العنصران النفسيان المهمّان في الادراك؛ 
أما الاحساس فمردّه إلى الجسده وعضو اليس لا شأن له إلا الانفمال وكل 
إحساس فهر في الحقيقة» ضرب من الألةولكيه”لا بيلغ» في العادق حدًا يجعلنا 
نشعر به؛ فإذا قَرِي الأثرُ الذي يحدئه الاختاش /شئرنا بالألي على ثمر ما يدث 
عند وقوح نور ساطع عل العم ولا يجوز أن نُضافٍ صفة اللذة إلا للادراك 
النام» أي للمعرفة التي تصور فيها أده إلاصلن يتور نفسية 

والمقارنة والحكم هماء ف الحقيقة» حكم واستنباط لا نشعر بهما. وإذا اختار 
الطقل رمن تفاحتين اأجملّهما ففي فِدْلِهِ هذا استباطٌء وكل إدراك للعلاقة بين شيفين 
استتباط أيضاة غير أنه لا كان الحكم والاستنياط يحصلان بسرعة فكثيراً ما يخطىء 
الإنسان في هذا الباب» وكثيراً ما يحسب أن القضايا الأولية أحكااً لا نصل إليها 
في الحقيقة إلا من طريق الاستباط. ولذلك يجب على الانسان أن يكون حيرا في 
كل ما يُلقى عليه في صورة قضايا أولية: فيحبعهُ ليرى أصلّهه فقد يكون مستنبطاً 
من شيء أبسط منه. 


4 - أثر ابن افيثم: 


لم يكن لدعوة فيلسوفنا هذه ثمرة كبيرة في الشرق ٠‏ ولسنا نتكر أن ابن الفيثم 
كوّن شبه مدرسة في الرياضيات والفلك؛ ولكن فلسفته الأرسططاليسية لم تجد 











الا 


من بتمشتها إلا اليلن. ولا نعرف من تلاميذه غير واحد يه من الفلامفة» هو 
أبو الوفاء مبثّر بن فاتك القائد"'2» وهو أحد أمراء مصر؟ وقد ترك نا في عام 
مام كتاباً يشتمل على أمثال حكمية وعلى حكايات من أخبار الفلاسفة» 28 
ذلك9© ونكاد لا نجد في كتابه شيئاً يمكن اعتباره من التفكير البتكر؛ وربما 
يصلح كتباً للتسلية. وقد وجد أهل القاهرة بعد ذلك ما يرضيهم في حكايات 
الف ليلة وليلة فوق ما وجدوا في مثل ذلك الكتاب. 

وقد كاد الشرق ينسى فين لطيعي بعد أن وسعه هو وي بلزندقة. ويخيرنا 
أحد تلاميذ الفيلسوف الاسرائيلي اين ميمون”؟ أنه كان يخداد تاجراء أياو عرقت 
كب أحد الفلاسفة9؟ (توني عام 101114 وقد أحضر لها خطيب» ونصب له 
منرٌ ليشرف على إحراقها. فلما وصل إلى كتاب الميعة لابن الميثم أشار إلى الدائرة 
الني متّل بها الفلك»ء ووصفها بأنها الداهية الدهيلى والنازلة الصمّاءء والصبية 
العمياء. وبعد تمام كلامه خرقها وألقاها إلى النار. 





4 مسجم الأدباء لياقرت اج ” مص 141 طبعة مرجليوشة وين أبي أصيمة ج !اص 5 - 913 
والففطى من 754 طيمة اليترج 177٠‏ ها ويقول التفطى إنه كان في آخر امائة الخاسة 
(5) ريما بقصد الزلف كله السمى «مخار الحكم وعاسن الكلميء الظروكه 1 مممعبافطه'8 
وانظر أيناً مجلة 305 .م ,1935 بتلهامع 0 ٠‏ 
() هو الحكيم رسف السيتي الامرائيل. 
6 عد لي مه ري ليبق يل مسي رون برقي تع إل ست 
في أخبار الحكماء للقفطى ص 718 - 515 طبعة لبيترج 1570 ها 


1 





نعط لفسزن اشرق 





لمسرااول 
لفتخالي 1" 


١‏ علم الكلام والتصوف: 

رأينا فيما تقدم أن الحركة الكلامية في الاسلام تأثرت بالفلسفة تأثراً قوب 
فالمتكلمون من المعتزلة» بل من خصومهم, أخذوا من كتب الفلاسفة آراءهم ومعظم 
الأدلة التي كانوا يؤيدون بها مذاهبهمء أو يحاريون بها مذاهب خصومهم. وهم 
لم يأخذوا من تلك الكتب إلا ما احتاجوا إليد؛ أما غيره فلم يتعرضوا له أو هم 
حاولوا إيطالد فى ذلك إلى ظهور كتبيه#كثيرة يُقْصّد بها حاربة مذهب فلسفي 


(1) هو أبو حامد محمد بن محمد بن محمد الغزاق (تشديا,_الزئي» نسبة إلى غزلل» على طريقة أهل 
غراسانة وذلك أن والده كان يشتيل يخزل الصرف» أو من غير تشديده نسية إلى يلك يسمى 
غزالة, قل من السمماق الأتسدج رفع مج في ارح الغزاليء أحى الامام الغزلي» 
في الجزء الأول من وفيات الأعيان لابن لكان ص 44: طبعة القاهرة ١15‏ ه)ء من أكبر 
مفكري الإسلام ولعله أفرهم إلى الابتكار. كان فقيهاً متكلماً صرفياء وهر بطل من البطال 
الإملام الخالدين الذين ناضلوا عن ولذلك يسمى وحجة الاسلام»؛ تقد رد على كثير من 

في الرد على الباطنية؛ الذين يسمرن وأهل التعليم» لقوطم بضرورة معلم معصرم» 

كناب فضائح الباطية (تشره جولدزيهر»» وألف كتلاً في الرد على الاباحية (نشره بريترل)» 

وثاثاً في الرد على التصارى سا «الرد الجميل لافية عيسى بصرع الانجيل»» وذلك بعد دراة 

هذه اللذاهب كلها. وأكير ردود وأشدها عنفاً أيضاء هو كتاب تهافت الفلاسقة» وهو 
عمل عظيم لا يخلر من قيمة فلسفية: لأنه ثمرة درشة عحكمة وتفكير طريل» ولأنه بين 

المسائل الكبرى افتي كانت عل خلاف بين الدين والقلسفة. ويدل اختيار هذه السائل وطريقة. 

عرضهاء وتمحيص الأسى التي تقوم عليها مذاهب افلامفة, هذا إلى كثرة الافتراضات 

والتدقيق في وضعهاء على طول نظر في الفلسفة. وقد يلرح في ثنايا ذلك شيء من الابتكارر 
انظر ما كنب عن الغزلل في دائرة العارف الاسلاميةه ومقدمة الأب بريج (5هلد80) التي 

كيها لنشرته لكتاب النهاقت (يروت 01579 وهي نشرة جيدة قدم بها للباحثين أجل خدمة. 

ولا أريد زيادة التعليقات عن الفزلل لأني أعد للنشر كنا عنه. 








ين 


بعينه أو فيلسوف بعينه؛ ولكن لم يحاول أحدٌء قبل الغزالي» أن ين على جملة 
المذاهب الفلسفية» التي قامت في المشرق على أساس من الفلسفة اليونائية» غارة 
تستند إلى أصول عامة» وتقوم على دراسة عميقة©. 

على أن العمل الذي نهض له الغزالي كانت له ناحية إيجابية أيض]”"؟ فكان هناك 








(1) قام السلمون منذ أول اتصاهم بالأم الأجبية وثقافاتها بالدفاع عن دينهم؛ وخير من ذب عن 
الإملام في القرون الأول هم العتزلة الذين أبلوا أحسن بلاء في إبطال مذاهب المخالفين من 
اثنوية على اختلافهم (منانية وديصائية) ومذاهب الدهرية (فظر ما تقدم ص 195 - 164). 
وعير من رد على المخالفين ولا سيما الفلاسفة هو برلهيم اللا؛ فقد رد على مذهب أباذوقليس 
وعلى القائلين بلمزاج وعل أرسطو وعلى القائلين بقدم حركة الكواكب (وللنظام برهان علي 
إيطال هذا القول قريب من برهان الغزالي. ولعله أصل برهان أبي حامد. انظر “كتاب الانتصار 
للخياط ص 70 :+0 وكتاب التهافت طبعة يروت ص 7١‏ - 17). ومن أكبر من رد على 
المخالفين القاضي أبو بكر الباقلاني امحوثي عام 4.7 هف في كتابه االسمى «التمهيد في الرد على 
الملحدة امعطلة والرافضة والخوارج والعتزلة» (وقد نشرناه منذ حون قريب)» ققد رد فيه على 
البراهمة والنصارى وغيرهم؛ ولا أشاشا ,أن الغزالي عرف هذا الكتاب؛ فإن فكرة الخلق إرادة 
قديمة «عل سبيل التراعي» هرل فك آباتاني/ونستطيع النيقن من هذا إذا قارنا كناب التمهيد 
ص 8ه وكتاب العهافت ص |52 ولكن-القزالى يقول ( النقذ من الضلال ص طبعة مصر 
ه): إن الذين لشتفلوا بالرد على الفلاسفة من التكلمين لم يصرفوا عنايتهم للرقوف 
على منتهى علومهم» ول “كيتنا لجل ؤ “كتج الكلمين «إلا كلمات معقدة مبدّدة ظاهرة 
التتاقض: لا يان الاغترلر بها بغاقل عامي فضلا عمن يدعى دقائق العلوب؛ وهو يكد في 
المنقذ (ص 8) ولي مقدمة «المقاصد» أنه لا يقف على فساد علم من الملوم من لا يقف على 
ستهى ذلك العلم؛ حتى يساوي أعلم النلى به؛ بل يزيد عليه ويطلع على ما لم يطلع عليه 
صاحب العلم من غور وغائلة وعنده أن رد المذهب قبل فهمه والاطلاع على كهه رمي في 
عماية؛ لذلك أراد الغزالي أن يدرس مذاعب الفلامفة دراسة محكمة قبل إطلاء وقد يكون 
يانه هذه القلعب من أحسن الراجع لممرخها في بعض النقط. 

02 يصرح النزال في النهافت أه لا بريد إلا هدم مذاهب الفلامفة» وإطهار ما فيها من تقض 

يصرح أنه لا يقصد فيه إثبات الذهب الذي يتقده هر؛ وهذه هي الناحية 

. بذ الايجلية الالباتية» فهي أن الغزالي» بإظهاره فاد مذاهب الفلاسقة 

وقصور أدلتهم» بريد بعر ع سه قار جرد عل نا 0 

100) وذلك ليمهد تفرس النلس إلى الاتيال على الدين وعلى التصوف» وبعبارة أدق 

أراد أن يوجههم إلى الرجوع إلى القلب (أو الروح) الذي يدرك الحقائن الالمية بالذوق والكشف 

بعد تصفية النفس بالعبادات والرياضات الصرفية ‏ راجع كتاب عجائب القلب من كتب 
الاحياء. على أن للعقل عند الغزللي مهمة لا شك فيهاء وهي إدراك التاقض في الآراء والقضايات 








لذ 


علم الكلام» بريد أن يقرب العقائد الدينية إلى العقل» بل يريد أن يلتمس لا أدلة 

ولكن كان إلى جانيه طريق الصوفية الذين يرمون إلى تذرّق تلك العقائد من 
طريق القلب؛ فلا يريدون البحث فيها على منهاج العقل» ولا يريدون إقامة البراهين 
عليهاء بل كنوا يسعون إلى تذرّقها وجَثْلها حالا للنفس. 


ولا كان يجب أن تبلغ العقائد الدينية أسمى درجات اليقين» فقد تساءل الناس 
في أمرها: أمي معارف ينبغ ينبغي أن نقدر على التوصل إليها بالاستنياط من معارف 
أخرى؟ أم يجب أن 0 مبادىء عقلية بيّنة بنفسهاء لا تقبل برهف 
ولا يعوزها مثل هذا البرهان؟ ولكن البادىء والبديهيات العقلية لا بد أن يسلم 
بها الناس جميعاً متى عرفوها؛ وبما أنه ليس بين الناس إجماعٌ في أمر العقائد 
الدينية» فهي ليست مبادىء عقلية أولية؛ لأ لو قيل إنها كذلك لتساءل البعض 
من أبن ينشأ الكفر إذَنْ 


وبدا للكثيرين أن المخرج الوعيدد .من مثل هذه الشكوك هو أن يجعلوا المعوّل 
في الايمان بعقائد الدين على نورٍ يكرك ف التقّس من مصدر فوق طور العقله 
وقد ظهر هذا الاتجاه عن غير شعور في أول الأ وذلك في اندفاع صوفي» كثيراً 
ما كان ينشا عنه عدم العناية بمباحث الفقه والكلام. ثم جاء الغزالي» فأخل بنصيب 
من هذه الحركة أيضأ وتناول ما سبق إلى وضعه السالية"© والكرامية”©. وهنا 
فرقتان تخالفان المعتزلة» فبسطه ووضعه على أساس وأسع» وصار التصوف» عند 
جمهور المسلمينء منذ أيام الغزالي» دعامة يقوم عليها صرح العلم وتاجاً على مفرقه. 





> النظريةء واستبعاد الأحكام التناقضة من ميدان فعلم وميدان الآراء الدينية. 

(1) جماعة صوفية منبة لألفت في البصرة في القرتين اثالث ولريع من الجرةة أسسها سهل 
التستري (الخنوني عام 286 ه): وسميت باسم أكبر تلاميثه: وهو أب عبد الله محمد ين سام 
(المتوني عام 70٠‏ ه) ‏ لنظر مفالة الأستاذ ماسينبون عن السامية في دائرة امعارف الاسلاميقر 

22 ارجع إل كتاب الملل والتحل ص 7*4 وما بعدها أتعرف مذهب الكرامية: على أن الغزال يذكر 
الكرامية في كناب اثنهافت في معرفة النقد ‏ تهافت ص +1 774 مثلا). 





ذه 





الغزالي: 
وتاريخ حياة الغزالي"2 عجيبٌ في بابه. ويتحكّم علينا أن نتعمق في معرفته» إذا 
أردنا أن نتفهّم ما كان هذا الرجل من 
ولد الغزالي في طوسء» من أعمال خراسان, عام 45٠‏ ه ٠١98(‏ - 94١(م)‏ أو 
0غ هارؤهء 1 عكدام)! فهو مواطن للفردوسي» شاعر الفرس اللي وكا أن 
شخص الفردوسي شاهدٌ على ما كان للأمة الفارسية من مجد قدي ققد مدر للغزالي 
أن يكون عند جميع من جاء بعده من المسلمين وح الاملام وَزيْنَ الدين». 
وكانت الثقافة الأولى التي تلقاها الغزالي بعد وفاة والده» في بيت صديق له 
ا ثقافة واسعة عامة» أوسع من 2 









تكلف» تكلفء ولا إلى ما فيها 
بي مب اق بل كن يل ليأ مره فطوى عنه كشحاء وأراد أن يغمز 
روحه في معرفة الله. 

ثم درس علم الكلام ف يحلووحعل إمام الحرمين (المتوفى عام 41/8 ها 
٠م00".‏ ولمل الغزلق كل قد يدأ يصيف/ويدرس» ولعل الشكوك أيضاً كانت 
قد بدأت ت تتطرق إلى علمه أثناء هذه المدة. ثم وفد على نظام املك” 9 وزير السلعلان 
السلجوقي» وظل عندهء حتى أسند إليه منصب التدريس في بغداد عام 484 ها 
ونام 


وف أثناء ذلك اشتغل متعمّقاً في تحصيل الفلسفة. ولم يكن الذي حمله على دراستها 





1 ارجع إل أوسع ترجمة للتزالي في كتاب طبقات الشافمية للسبكي (ج 4 ص ٠١1‏ - 0141 
وإ مقدمة الرتضى لكتاب: ولتماف السادة الخقين بشرح أسرار إحياء علوم الدين» (ج ١‏ ص 
6 

() طيقات السيكى اج 4 اصن 2305 

(6) هو أبر العالي عبد للك بن الشيخ أي محمد عبد الله بن أي يعقرب.. الجريتى؛ ولد عام 
ه وتوفي عام 40 ها 

(4) هو أُبر علي بن الحسن بن علي بن لسحاق الطرسي»'(ولد عام 4.8 هف وتوفي عام مهاء 
وزير الساطان السنجوقي أب أرسلائد 





يننا 


مجرد شغف بالعلم؛ بل هو شوق قلبه الذي كان يريد المخرج من الشكوك التي كان 
يثيرها عقله. ولم يكن يحاول الوصول إلى معرفة تكشف له أسرار ظواهر الكون» ولا 
كان برعي إلى تسديد تفكيره؛ بل قد كان ينشد طمأينة القلب» وتذؤق المقيقة العلياء 


وقد درس مصئفات الفلاسفة» ولا سيما الفارئمي وان سيناء دراسة وافية» وقد 
آلف مختصراً جامعاً في الفلسفة» وذلك طيقاً لمذهب ابن سينا في الجملة. وهو في 
هذا الكتاب يقر الآراء الفلسفية تقرير الباحث العلمي؛ ويحكيها على وجههاء غير 
متعرّض الا فيها عن حق أو باطل في رأيهء وقد يلوح فيه شيه من الرضا عن 
مباحثهل”". ولكن الغزالي كان وهو يقرر مناهب الفلاسفة» ينوي أن يقب ذلك 
بتغنيدها وإطافا. وقد قال ذلك في أول الأمر ليريح ضميره من ثَبِمّة التعرض 
للفلسفة ثم جاهر به بعد ذلك حينما وُه ليه اللوم. وقد ظهر هذا التفنيد امشهور 
بعد قليل من الزمن» وهو كتابُ دتهانت الفلاسفة'”2 ويجوز أن يكون الغزالي قد 

(1) هذا هو الكتاب المسمى «مقاصد الفلاسفتعا عل الكاخزالي يصرح في أوله أنه لا بريد من بيان 
مذاهب الفلاسفة فيه إلا أن يكون منلّمة االايظاها. 

(1) كنت كلمة «تهافت» عل تفسيرات أشعىة ونا :جلها الباحثون الأوربيون بكلمات كثيرة» 
معظمها يتضمن معنى التساقط لتايع. والانهداما_وبعضهاء بتضمن معنى التتاقض» وضعف 
التماسك والاتسجاب فمنها بثلاتيبة ماع10 وو مله #زأخدم)؛ ربالانجليزيتومتعدماهم 
(اطدم)» وملام (سقرط)» وفنديومااعاط وزتنكك)» والفرنسية: مساك ار ممع 
و اهماع (تساقط)» و ممقاد5 (جمق) و ماقمو (غرور أر بطلات): ممم مم1 
(تناقض أو قلة التماسك)» وبالألمئية: بعصم ممعي (التهدم ممأ رممسضد فصدماعمعاء ل 
(لتساقط شيعاً فوق شيء) ويختار الأب بريج (معورده8) في مقدمته لكتاب التهافت» 
بعد ذكر هذه الترجمات وغيرهاء كلمة: عممععؤذمم1 من غير معارضتها بغيرها. 
وقبل أن نين المنى الدتيق ذه الكلمة يحسن أن نذكر معناها مأخوذاً من كنب 
في القاموس الخيط للفيروزاهادى» وفي لسان العرب لابن منظور» وفي أسلس البلاغة للزمخشريء 
وفي ناج العروس للسيد المرئضىء وفي الصحاح للجوهرى: هفت الشيء هنا تطابر 
وتهافت الفراش في النار تسافط؛ وتهافت الثوب نساقط وبل؛ وتهافت افناس في الشيء تساقطواء 
وأكثر ما يكون في الشرة وهفت هفتا تكلم كثرا بلا رويةه ولا إعمال فكر؛ واففت الكلام 
الكثير الذي لا روية فيهء والحمق الرافرء ولففات الأحمنء وامهفرت الححير. وقد رأيت في 
كتاب الحيوان للجاحظ نه يستعمل تهافت الشيء بمعنى تفرقت أجزاؤه» وتيرأ بعضها 
> من بعض (حيوان ج © ص 2015 وعبارة نهافت الأعرني بمعنى تضاحك (ج * ص 006 
ويستعلمها أيضاً بممنى القساد واغلال 






























رذن 


> والغزالي يستعمل لفظ تهات مضاناً إلى الفلامقة حيئاً (مقدمة اللقاصدء وتهافت ص 3 
20104 ومشاناً إلى كلامهم» أو مسالكهم: أو عقيدتهم حيناً آخر (نهاقت ص 058 181 
8 وهو يفرن كلمة تهافت بكلمة تناقض وعجزء وبكرر القول بأن غرضه من كباب 
دنهافت الفلاسفة» يان تناقض كلمتهم: وهدم مذاهبهم. 

وللعلامة الأسبافي بلائيرس (ماعهاهظ دنعة اعدوتا/ة) بحث جيد في معنى كلمة تهافت في كتب 
الخزالي رأين رشد بمعدصع 4" كء للعمدة6 ل وعربصعه دعا كمد أدكمطه؟ امد نك كصق). 
(185-203 .م ,1906 ,مهلخ ,عمندنكه عديع8 بين فيه معنى كلمة التهافت عند الباحثون قبلهة 
ثم يعتمد على تاج العروس ويستتج أن معنى كلمة تهافت» بالتسبة للانسان والحيوات» ليس 
معناها التساقط بل التسرع في الكلام بلا روية ولا إعمال فكر؛ والتسرع في عمل شيء يلحق 
بصاحبه ضررً ثم برجع بلاثيرس إلى كناب الاحياء» فيرى كلمة تهاقت ترد لي هذه العباراشة 
)١(‏ «وأنا انتهافت في الكلام: والتشدقء والاستغراق في الضحك» والحدة في الحركة والنطق» 
فكل ذلك من آثار البطر والأمن والغفلة عن عظيم عقاب الله تعالى وشديد سخطهه. يرى 
بلائبوس أن ممنى التهافت هنا الكلام بلا روية ولا إعمال فكرء كا في تاج المروس. (5) 
«حديث: إنكم تتهافتون على انار نهافت القراش وأنا أخذ بمُجرم»؛ وممنى التهافت عنده: 
تسرعون بجهل. (0) «ولأجل محل لمتبارها (البعرض) تتهافت على السراج لآ بصرها 
ضعيف» نهي تطلب ضوء التهلا» فَإؤيَآإلكبكين ضوء السراج بالليل ظن أنه في بيت مظلم 
وأن السراج كرّة من البيت الظلم.إلى. رضم الضيء. فلا يزال يطلب الضوء؛ وبومي بنفسه 
إلبه فإذا جاوزه. ورأى الظلام: ظن أنه لم يصب إلكرّة ولم يقصدها على السداد؛ فيعود إليه 
مرة أخرى إلى أن بمحرقه لطا" تعط اك َكانه وجهلهاء فاعلم أن جهل للانسان أعظم 
من جهلها؛ بل صورة الآدمي في الاكباب على شهرات الدنيا صورة الفراش في التهافت عل 
اللا إِذْ تلوح للآدمي أنوار الشهوات من حيث ظاهر صورتهاء ولا هدري أن تمتها السم الناقع 
القاتل» فلا يزال برمي نفسه عليها إلى أن ينغسس فيهاء ويتقيد بهاء ويهلك هلاكا 
ولذلك كان ينادي رسول الله صلى الله عليه وسلم ويقول: إني مسك بحجزم عن النار وأنتم 
تتهاخون فيها تهافت الفراش». (تجد هذه التصوص في الاتماف اج ١‏ ص 2414 ج 5 ص 
44ج 4 ص 0ه على التوالي». 

يرى بلائيوس بالاستناد إلى ما تقدم أن الغزالي حين سعى كتابه «تهافت» الفلاسفة كان يريد أن 
يمثل لنا أن العقل الانسائي يبحث عن الحقيقة: وبريد الوصول إليهاء © يحث البعرض عن 
ضوء النهارء فإذا أيسر شعاعاً يشيه نور الحقيقق انخدع به فرمى بنفسه عليه وتهافت فينع 
ولكته يخطىء مخدوعاً أسة منطقية خاطثة» فيهلك ؟ بهلك البمرض؛ فكأن الغزالي بريد 
أن يقول إن الفلاسفة خدعوا بأشياء أسرعوا إليها بلا اعمال روية» خهافخرا رهلكرا الملاك- 
الأبدي؛ وقد حاول بلانيرس أن يجد في عبارات كاب التهافت وفي استصمال لين رشد هذه 
الكلمة ما يؤيد افتراضه» فليرجع القارى» إلى بمثه المشار إليه. 

ومن العسبر أن نحدد المعنى الذي كان يقصده الغزالي من عبارة تهاقت القلاسفة» لاحتماهات 
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ألف هذا الكتاب في بغداد أو بعد أن غادرها بزمن قصي9؟ . 


وبعد أربع سنين (أي عام هه ه ‏ 45١٠م)‏ أنقطع الغزالي عن تريس 
بيغداد» مع ما أصاب فيه من توفيق؛ وكانت الشكوك لا تفارقهء فلم يطمن إلى 
امحاضرات الكلامية [التي كان يلقيها على تلاميذه .أ وكان مَنْصِه الرفيع وشهوات 
الدنيا تجاذبه سلاسلها إلى مام حيناء ودواعي ل تنادي به إلى الرحيل» وتبغض 
إليه منصيه حينا آخرة ورى أنه يستطيعء ؛ بل يجب عليه أن يحارب الدنيا وحكْمتهاء 
وأن ذلك خيرٌ له. والحق أن مطا الغزالي كانت أوسع من هلله الدنيا وأعمق. وفي 
أثناء مرض أصابه هتف به هاتف باطني0©: فاشتغل بالعزلة والخلرة والرياضة 
والمجاهد استعداداً اللقيام بمهمته؛ وربما كان ينوى الظهور بمظهر مصلح ديني 
سياسي”".وبينما كان الصليبيون يتأهبون في الغرب لمهاجمة الإسلام» كان الغزالي 
يتهيأ لأن يكون مناضلا روحياً عن الدين.للاسلامي. ولم يكن انقلابه عن حياته 












> معان عديدة وقد يكرن المقصرد حماقات النلاسيفةدأر تساقط مذاهب الفلاسفة. مع حذف 
كلمة مذاهب عل طريقة الجازد,اليزف؟ أرضمنل وقاد رمذاهب الفلاسفة على طريقة لجاز 
أبضأً أو مسارعة الفلاسفة بلا روي وَل عمال" "تقد مذاهب خادعة اعتفدوها تساقطرا 
بسبيها في الخلاك الأبديء ونهاقتوا في الار؛ أو مضاحك الفلاسفة ومهازهم؛ (مقدمة النهانت 
ص )2 

)١(‏ وجد الأب بويج في إحدى المخطوطاث التي اعتمد عليها في نشره لكتاب التهافت وهو مخطرط 
مكبة الفاتح باستئيول» أن الفراغ من تأليفه وقع في 1١‏ رم عام م4 ه ويقول الغزالي 
(منقذ ص )٠‏ أن خروجه من بقداد كان في ذي القمدة عام 48 ه ركان قد اشتفل 
جحصيل الفلسفة أثتاء لشتفله بلتدريس بالمدرسة النظابية منذ عام 484 ه مدة سعين» ثم 
عاود الدرسة منفكراً غرائل الفلسفة قرياً من منة (منقذ ص 8)؛ فالظاهر إذاً أن 
ألف التهافت قبل مغادرته بخداد بما يقرب من عام لا بعد أن غادرها بقليل؛ ركان إق ذا 
الثامنة والثلائين من العمر. 

(5) يصف الغزالي هذا التجاذب بين شهرات الدنيا ودرا الآخرة في المقذ ص 7١‏ 217 وبمكى 
لنا أن هذا التجاذب دام سعة أشهرء اعنقل لسانه في آخرها عن التدريس» وحزن قلبه وانغطت 

إلى الله الذي يجيب المضطر إذ دعاهء تأجلبه وسهل على قلبه الاعراض عن 















صحته ثم 
الدنيا بما فيها. 

0 كان عصر النزلي عصر انحلال ديني وخلقي» وقد حاول أن يعرف أسباب ذلك» وكان يجب 
أن ينهض داعياً إلى الحق -- (مشذ ص 397 - 0) 





1 


السيقة عيفاً ؟| حدث للقديس أوغسطين" بل هو يشبه ما أحس به القديس 


جبروتيموس رةه الذي هتف به في الرؤيا هاتف أخرجه من الجري 
وراء آراء شيشرون» إلى المسيحية العملية©©. 


إلى 
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هر القديس عددناعنودة كداناءصهر الذي ولد في مدينة من شمال من أصل رومائي عام 
4هم. وكانت أمه مسيحية منذ صغرهاة لا أبره فلم يدخمل في الميحية إلا في آخر عمره. 
وقد تلقى أوغسطن شيعاً من التعليم للسيحي توطعة لتعميده؛ ولكنه لم يعمد: وقد شب غير 
متغيد بالدين» ولا بقيود العفة» وعاشر منذ شبله لمرأة أتى منها برلد؛ ثم وقع تحت تأثير المذهب 
المتوي نسع سنينء كان في أثنائها ناقداً للمقائدء وأدث به المشكلات العثلية التي وقع فيها إل 
مذهب الشكاك ثم ذهب إل روماء ونممق في درلسة آراء شبشرون» ولم أثر بالمسيحية» ثم 
أرادت أمه أن تببته بالزواج» ختزوجء وأرسل زوجته الأولى إلى شمال أفريقية» ولكنه كان قبل 
زواجه قد عاشر ابرأة أخرى؛ وكان دعازه في تلك المدة: إلفي! أعطني العفة؛ ولكن لا أظن 
أن أستطيع حكم نفسي. واستمر الكفاح في تفسه شديناً بين الروح والجسب تأعاده إل 
الاثوية: وزاد الشنك في إضعاف الروح في كفاحهاة ثم درس أوغسطين الذهب الأفلاطرقي 
الجديده ولكنه كان يرى غيره ينا كيحي فيخجل من نفسه لأنه يدرس الفلسفة يزعم 
أنه يقر الماديات. 

وينما كان ذات يوم جالساً في أحديقة مع يلملذ له وننية عتجارب بيه لذ كيات الدبو 
غزيرة من عينيهه وقام بيكى رسائجا. آل منى هذا التسريف؟ كل يوم أقول غداً غداً. وفي تلك 
اللحظة كان إلى جواره علبي ينني: يداز :أفاعتبر أوغسطون أن هذا النداء نداء إفي» 
نأخذ الانجيل وخحهء فكان أول ما وقعت عليه عينه في رسائل القديس بولس آيات تدعو إلى 
نرك التكاسل والعيث والضعفء ول الرجوع إل المسيح. ومنذ ذلك المون غمرت السكينة 
قلب أوغسعلين» ثم دخل المسيحية عام كم وعاد إلى إفريقية وعين أسقفاً عام 41]م وصار 
بتأأيفه ومكنته وشهرته من أكبر رجال المسيحيق 

هر كناد زدم 111 كنائمهتغمه5 كسزطعووظ المعررف بالقديس جيروم (©767011) ولد في مدينة 
ستورندو في دللاشياء من أبوين مسيحيين» عام :54م ريدأ تحصيل علومه في مسقط رأسه 
ثم درس الفلسفة في روماء وطاف في الشرق والغرب. وبينما كان في أنطاكية مات أحد رفاقه 
بالحمى: ووقع هو في مرض شديدء فعزم على أن يزهد في كل ما بره عن الله » وكان شديد 
اليل إلى م مطالعة كتب شيشرون وآراء الوثيين» فرأى في النام أن المسيح يلوه الأنه يبحوص على 











الكتب المقدسة» وتزهد في صحرله قربية من أقطاكيةء وكان له 
وسيتين من الكلام فيما يلي عن شك الغزالي ورجوعه إلى اليقين أقه يختلف عما حصل 
الأوغسطين وعما حصل الجيروم. 1 

ترك لنا الغزالي في كتاب اامتقذ من انضلال تاريخاً لحياته العقلية, بين فيه تطورها وتدرجها. 
وهو يمكي ثنا ذلك بعد أن قاف على الخمسين (منقذ ص 07 وبين ما قاساه في استخلاص- 





ذف 





به من الارتفاع عن حضيض التقليد إلى يفاع 
بأ بمذهب وأهل التعليم» (اباعنية القائلين بضرورة اللعلم 
العصوم» وسعقلا بد ذلك إل درامة فلسقة» وسهي بطريق الصولية عائضً بر اخلاقء 
متوغلا في كل مظلمة؛ متهجماً على كل مشكلة. ن عفيدة كل فرقة ومذهب. وهو 
يقول إن التعطش إلى درك حقائق الأمور كان دليِه وديدته» من أول عمرك غريزة وفطرة من 
الله » وضعها في جبلته: من غير اخخيار منه: حتى امت عنه رابطة التقليد وانكسرت عليه 
العقائد الموروثة عل قرب عهد بسن الصباء وقد حاول أن يعرف حقيقة الفطرة التي يكون 
عليها الإنسان» قبل الاعتقادات العارضة» ومطلوبه من وراء ذلك الملم اليقيني الذي لا يتطرق 
إليه ريب» ولا بتسع القلب للشك فيهء ولا بزعزعه في نفى صاحبه التحدي بالخوارق. وئا 
امتحن الغزالى علومه» لم يجد من بينها علما يلغ هذه المرتبة في اليقين إلا الحسيات والضروريات» 
ولككه أراد أن يتيقن من ذلك» فأملهاء وحاول أن يشكك نفه فيهل فلم يجد أمنا في 
اممسومات؛ لأن العين مثلا تخدع عن الحقيقة: خرى الظل ساك وهو في الحقيقة متحركء 
وترى الكركب صغيراً وهو أكبر من الأرض» والذي كذب الحس هر حأم المقل. عند ذلك 
بطلت ثقته بالممسوسات» فلم تبق إلا. العقليات الضروريات: وما رى الغزالي أنه كان وائقاً 
بالحسيات حتى كنبها حاى العقل: “لورلا لفقل لاستمر على تصديقهاء خالجه الشك ف 
أمر العقليات» فلمل نفته بها كثقته ميات لم وراء إدراك العقل حا آخرء إذا تجلى 
كدب العقل في حكمهء ا تجل حاف فيل ذكليث لأنس في حكمه, وعدم تجل ذلك للادراك 
لا يدل على استحالته»» وترقض. عقله لي الجواب عن ذلك» وتأيد الاشكال بالخاه ورأى أنه 
وى في الخام أبوراً وأحوالاً يسدشهد كتهآ سفيعة دولا شلك في ذلك» ثم يستيقظ فيتحقق له 
لم يكن لذلك أصل» فقال لنفسه: أن أن يكو جميع ما تقده في يقطتك مم أو 
عقل هر حت بالاضافة إلى حالتك» ل لمكرر أ ل ل و ا 
كنسبة يقظتك إلى منامك» وتكون يفظتك نوماً بالنسبة إليهاء فإذا وردت تلك الحالة» تيقنت 
أن جميع ما تومت بعقلك خيالات لا حاصل.....+ ولعل هذه الخياة الدثيا نوم بإلاضافة 
إلى حياة أخرى. وكان هذا سييا في تقوية الشك وإعضال دائهء وثم يكن من الممكن علاج إلا 
بالدليل» والدليل لا يكون إلا من نركيب الأوليات» وقد أصبحت هذه عنده موضع شك ودام 
الغزالي قرياً من شهرين كان فيهما «على مذهب السفسطة بحكم الحال لا بمكم النطق رائقاله». 
الله من ذلك المرض» وعاد إفيه البقين بالضروريات المقلية؛ «ونم يكن ذلك بنظم 
ديل كلاب بل بنور قذفه الله تعالى في الصدره وذلك النور هو مفتاح أكثر المعارف» 
ا 0 ونا شفي الغزالي 
من عرض الشك حاول أن يدرس علوم كل طاثقق كا تقدبه فلم يجد اليقين إلا عند الصوفية 
يعرف لهم هم الالكرن إلى الله : وهم أحسن الناس علما وأزكاهم عملاء ولا ريب في 
تشكك الغزالي والأسباب التي أيده بها ناحية شيقة طريفة في تفكيره لم يوقها المؤلف حقها. 
ومقارنة شكه بالشك الديكارتي موضوع جدير بالبحث» ولولا ضيق المقام لتكلمت عنه هنا. 
وقد أشرت فيما تقدم (هامش ص 80©) إلى أن رجوع الغزالي إلى اليقين يختلف عما حدث 
للقديس أوضطن أو القديس هيروئيموس» وهر ظاهر. 



































ينها 


ثم لبث الغزللي عشر ستين بن البلاده يوزع أوقاته بين العبادة والتأليفه 
والمظنون أنه في أول هذه المدة كتبه في الكلام والفقه والأخلاق» وهو 
كتاب «إحياء علوم الدين»» وف نهايتها حاول أن ينهض بعبء الإصلاح وقد 
ذهيت به الأسفار إلى دمشق وبيت المقدس (قبل أن الصلييون» وإلى الاسكندرية 
ومكة والمدينة؛ ثم عاد إلى وطنه آخر الأمر. 

وبعد أوبته لوطنه اشتغل بالتدريس في نيسابور زمناً قصيرأ ومات في طوس 
مسقط رأسه؛ في ١4‏ جمادى الآخرة عام 8.ه ‏ 18 ديسمير اسن الللم 

وقضى الغزالي السنين الأخيرة من عمره في العيادة ومجالسة أرباب القلوب» 
والاقال على الحديث ومجالسة أمله بعد أن لم يكن طلب شيئاً من الحديث ولا 
بت عنه روايته في أيام الصبلا». فحياة الغزالي متسقة الأجزاء يتصل أوها 
بآخرها اتصالاً جميلاً. 











" - موقفه إزاء ثقافة عصره: 


يستعرض_الغزالي الاتجاهاتا مني كي عصره. فهناك أصحاب علم الكلام؟ 
وهناك الباطنية الذين يزعمون أله وأيتحا التعليم» المخصوصون بالاقتباس من 
الامام المعصوم» وهو المعلم كتيِم):وج ري كرودة/شيئاً من ركيك فلسفة فيثاغورس؟ 
وهناك الفلاسفة؛ وهناك الصوفية. 

نظر الغزالي في علم الكلام» فوجد أن مقصوةه حفظ العقيدة التي يرُمن هو بها 
وسراستها من تشويش أهل البدع؛ غير أن أدلة امتكلمين بدت ضعيفة في نظره» 
ووجد مجالا للشك في الكثير من آرائهم7 . 


(1) أنظر طيقات الشافية للبكي ج 4 ص 0308 108 21117 
)١(‏ يعبر الغزالي عن ذلك بقوله: «أصناف الطاليين» يتكلم عن كل طائفة منهم وعن ححاصل 
علومهم. منقذ ص 5 - 54 

(5) يقرل الغزالي (منقذ ص ؟) بعد يان مقصود علم الكلام وما قام به اللتكلمون من الذب عن 
#ولكتهم اعنمدوا في ذلك مقدمات تسلموها من خصومهم؛ واضطرهم إلى تسليمها 
إما التغليد أو إجماع الأمةء أو مجرد القبول من القرآن والأخباره وكان أكثر خرضهم في 
استتخراج مناتضات الخصوم ومؤاخذتهم بلولزم مسلماتهب وهذا قليل الفع في جنب من لاا 
ع الضروريات شيئاً أصلا. فلم يكن الكلام افيا ولا لدائي الذي كنت أشكره 





وأحس في نفسه بميل عظيم لمذهب الصونية”©» وهو مدين هذا المذعب بأعز 
ما لديه» أعني تمكين العقيدة في قلبهء وبفضله استطاح أن يقول إنه يتذوق بروحه 
ما يحاول المتكلمون أن يتوصلوا إنيه بالنظر الع 

أما الفلسفة الشا: 
خصوصاً في الرياضيات التي يعترف اعترافاً صراً بأنها علم صحيح هي والفلك 
البنى عليها؛ فهي أمور برهانية لا سبيل إلى مجاحدتها. وكذلك لا يتكر من 
الطبيعيات الا مسائل تخائف الدين. فأما مذهب ارسطوء ‏ نقله الفارايي واين 
مبيناء مقلدين لغيرهم تقليد امتكلمين» فهو في نظر الغزالي عدو الاسلام"؟ 








(1) لا يجمشى الؤلف في هذا اليان مع ترتيب سير الغزالي في دراسته فهره بعد درلسة علم الكلام» 
درس الفلسفة: ثم درس مذهب الاطبةى ولتي بدراسة طريق الصوفية. 

(1) قدم الغزلل لكتاب التهافت بمقدمات»“زملف فيهَايجال خصرمة الذين قصد أن يرد عليهم 
مشيراً الى من يمثل أفرلمهم (الفارمي| وفي الام )وميا مسائل الخلاف بينهم وين غيرهم» 
واقسام علومهم وما يصطلدم منها مع الشرج نلا بصطدم ما لبان مقصرده من الرده وكشف 
عن حيل الفلاسفة في لستدراج لني لمعنه فليرجيع) القارىء الى هذه المقدماث. وف 
النقذ الذي ألفه الغزالي بعد أن أناف على الخمسينَ بيان مفصل لأسناف الفلاسقة وأقسام 
علرمهم: 
ينقسم الفلاسغة عند الغزلل الى للالة اصناف: 

١‏ - طائفة جحدرا الصاتع وزعمرا أن العام لم يزل موجودأء وقائوا بقدم الأنواع الميرقية 
وهر يسميهم الدهرين والزنادقة.. , 

؟ - طائفة الفلاسفة الطبيعيين الذين أكثروا البحث في عالم الطبيعة وفي عجائب الحيوان والنبات 

وفي تشريحهاء فرأوا من عجائب الصنع والحكمة ما اضطره ال الإحراف تدر كما ولك 
كثرة ينهم في الطيعة اطهرت لهم أن لاعتدال الراج تأثراً عظيماً في قرى الميران نظوا أن 
القرة العاقلة في الانسان تابعة مزاجه: تبطل يطلاته» فإذا اتعدم لم تعقل اعادتهه فذهيرا الى أن 
النفس تمرث ولا تعودء وأذكروا الآخرة واثواب والعتاب» «فال عنهم اللجام واتهمكوا في 
الشهرات» وهولاء أيضاً زنادقةة لأن أل الإيمان هو الإيمان بالله الوم الآخره. 

١‏ - طائفة الفلاسفة الالميين» وهم ال تأعرون كسقراط وأفلاطون وأرسطر وقد ردوا على 
الصنقين الأولين» وكشفوا عن أخطائهم: ورد أرسطر على أقلاطون وسقراط» وخير من نقل 
علم أرسطر من الإسلامين الفارلين ولين سينا 

نما أقسام علومهم فهي» بالئسبة للشرع كا عل:- 











14 








ية (حساب وهندمة وهيثة)» دوهي أمور برهائية لا سبيل إلى مجاحدتها بعد 
فهمها ومعرتهاء» ولا جعلق شيء منها بالدين نفيا ولا إثان ولكن تولدت منها أفتان: الأول 
أن اناظر فيها يعجب بدقائقها ووثقة براهنهاء فيحمن اتتقاده في الفلامفة وي كلامهم في 
الإلميات» ناسياً أن كلامهم في الرياضيات براق ون الإليات تخنيء ولذلك يجب الرجر 








أرادوا نصرته يفكار كل علم ينسب إل الفلاسقة» بما في ذلك الرياضيات وما بنى عليها من 
الظواهر الفلكية» فشككوا التلى في الدين وجعلوهم ببحقدون أن الدين مبني على إنكار اليراهين 
القاطعة. (قارن تهافت ص ٠١‏ - 015 14 - 18 050 

؟ ‏ منطقية» لا يتعلق شيء منها بالدين نفياً وإثباتء وليس فيها ما ييغي أن يتكره وهي شبيهة 
بما ذكره التكلمون وهل النظر في الأدلة» وإنما الفرق في العبارات والاصطلاحات» رافتها 
أفة الرياضيات (قارن تهافت ص 96 - 015 070 

؟ - الطبيعيات» ليس من شرط الدين إنكارها إلا في مسائل ذكرها الغزالي في “كباب التهانت 
وأشار إلى أصلها في اللنفلف وهي تلخعو :إن يجب أن يعلم الانسان أن الطيعة كلها مسسطرة 
لله » لا شيء منها يفعل بذاته عرق وانَ وأ لازم بين الأسباب والمسبيات غير حتميء بحيث 
يمكن خرق مجرى الطيعة وقرثينها ' بإرادة الله الذي أوجدها ويمكن حصول المعجزات 
(راجع التهافت ص 278_الالر وَالََقَذ ص .)1١‏ 

4 الإلميات» وفيها أكير أَمَارْكوة المؤسيقة “زم بضدرزوانقبها عل الوفاء بالشروط التي اشترطرها 
في المنطق» والغلط فيها في عشرين مسالة. وقد كفرهم الخزالي في ثلاث منهاء وبدّعهم في سبع 
عشرة. (قارن تهافت ص ١١‏ وص 8/5 - /09). 

ه ‏ السياسيات والخاقيات» وهي حكم مصلحية دنيرية» ومعارف خلقية تهذيية؛ أخذها 
الفلاسفة من كتب الله » ومن الحكم الأثورة عن الأولياء ومن كلام الصوفية: ومزجرها 
بكلامهم ترويجاً له وهذه العلرم آخان: الأول أن الانسان قد يرد ما فيها من كلام الأنبياء 
والأولياء: لأن قائليها مبطلون. والثثية أنه قد يرى الحكم النبرية؛ والكلمات الصوفية الممزوجة 
بكلام الفلاسفة» فيحسن اعتقاده فيهم؛ فيأعذ ما في كلامهم من باطل. لذلك يقول الغزالي 
إن على العاقل أن يمحص كلام الفلاسقة, فيأخذ منه الحق وجرك الباطل؛ عاملا بوصية سينا 
على كرم الله وجهه: لا تعرف الحق بالرجال! اعرف الحق تعرف أهله! 

وقد أشار الخزلل في التهافت (ص ٠١‏ إلى أن من وجره الخلاف بين الفلاسفة وغيرهم اختلاف 
الاصطلاح؛ فالفلاسفة مثلا يسموت صائع العالم جرهراً بمعنى «الموجود لا في مرضوع» (يعني 
اللوجود في شيء من غبر أن يعم بالشيء» كالصورة في الميرل؛ وقد يكون في عمل كالجسم 
في المكان)» على حين أن خصومهم بريدون بالجوهر ما هو متحيز؛ وهذا نزاع مرجعه الى اللفة 
والى لباحة الشرع إطلاق الأسماء وتحريم إطلاقها. 


نا 


وقد رأى لزاماً عليه أن يحاربه باسم المسلمين كافة على اختلاف فرقهم وتباين 

مذاهيهم7 وقد قام بذلك متخذاً سلاح أرسطو تفسهء وهو ملاح المنطق7” 
لأنه يرى أن قوانين الفكر الأساسية التي يقررها المنطق يقينة لا سبيل لانكارهاء 
وهي في هذا كالقضابا الرياضية؛ وييني الغزالي أدلته على قانون التناقض» ويقرر أن 
أفمال الله لا تخالفه””2, وهو يقول ذلك مدركا تمام الادراك ا يقول. 





4 يقل الفزالي (تهافت من 18 - 16) أله بريد إطال ما اسقده الفلامفة مقطا بازامات 

الزمهم ثارة مذهب المعتزلة: وأخرى مذهب الكرلية وطوراً مذهب الواقفية. ولا 
أتهض ذلا عن مذهب مخصوص» بلى أجمل جميع الفرق إِبأً واحداً عليهم؛ فإن سائر الفرق 
ربما خالفرنا في التغصيل» وهؤلاء يتعرضون لأصول الدينء فلتظاهر عليهم؛ فمند الشدائد 
تذهب الأحقاد». 

(1) يقول الغزالي إنه يريد أن يناظر القلاسفة بلغتهم» وعلى شرطهم في في المنطق» بين أنهم لم يقرا 
بشيء من ذلك في علومهم الامية؛ ولكن ما فعك الغزالي كان أعمق من ذلك الواقع. وقد 
رأينا (هامش مس 118) أنه كان في أول أمرء ينبي عن حفيقة الفطرة الانسائية قبل الاعتفادات 
المارضة» وهو في النهافت يحاول أن ,يتحص تيزاعم الفلاسفة, ليرى منها ما هو ضروري 
بهي وما هو نظري امدلالي.. قش منالهآقت) مل ١٠‏ ١س‏ ول اال لكل فإذا 
ل يجد لمم برهناً استدلاليا ولم يجد إلا كحوَع“الطترورة جاء بأصول لا تناقي العقل رادعى 
لما الشرورة. وترعته ساية في المي كيح قوم فهر يقول إنه لا يدخ في الاختراض عل 
الفلاسقة وإلا دخول مطالب منكرء لا دخول مذي مثْبت» (تهافت ص 015 قارن ص 0/8 
وطريقته أن يعارض إشكالات الفلاسفة بإشكالات مظهاء من غير أن يحلهاء وذلك ليون فساد 
أآرائهم» وتلبيسهم فيهاء وعجزهم عن إلبات ما يزعصون» وليظهر ما في أدلتهم من سفسطة 
وقصورء أو يلزمهم على أصولمم إلزامات لا يقبنها العقل. لما أراوُه الخاصة وإثباتهاء فإنه قد 
وعد أنه سيؤلف في ذلك كتلاً بيسميه: «قواعد العقائده (هو أحد كتب الاحيام) بعتي فيه 
بالائبات» > اعنى في التهافت بلهدم (إنهافت اص 01 وتوجد آرا 
«الاتتساد في الاعقاده. وإذا كان القالي قد أبطل مذاهب الفلاسفة فهو بريد أن يوجه النلن 
إلى الدين, بل إلى القلب ونصفية الروح لتعرف الحقائق بالذوق (انظر هامش اصن 318 مما 
ع 

ل أجد للغزالي تصريماً بهذا المنو؛ ولكن الذي يبد من جملة أدلة النزال هو أنا بغي ألا 
ترد إلا ما كان عالا في العقلء كالجمع بين بين النفي والائبات» وإليه ترجيع الغاولات كلها. لما 
ما لم يكن عالا فهو جائز؛ قمثلا يقول الفلاسفة إنه لم يكن من الممكن أن بيخلق الله العام 
أكبر أو أصغر مما هو عليه؛ لآن التظام الكلي للعالم لا يتم إلا على هذا الوجه؟ أما عند الغزالل 
فإن كون العام أصغر أو أكبر مما هو عليه ليس بسحال في العقل» ولا يغرّت نظام والله يقدر 
على ذلكء ويجوز له أن يفعله. لما الشيء الذي لا كملق به قدرة الله فهو المستحيل كالجمع- 



























لففا 





وبوجه الغزالي أكبر عنايته لابطال ثلاث نظريات فلسفية من بين نظريات الطبيعة 
والالميات» وهي: نظريةٌ دم العا والقول بأن الله لا يعلم إلا الكليات» فلا يعني 
بالجزئيات؛ وإنكار بعث الأجساد. والقول بأن. الأرواح وحدها هي التي لا يجوز 
عليها الفناء'”". والغزالي يطل هذه النظريات معتمدا من وجوه كثيرة» على شرح 
جون فيلوبوت (سهممه1نط7 كعممص:0() التصرائي على مذهب أرسطو؛ وقد كتب 
جون فيلوبون في إيطال نظرية قدم للعالم ردًا على يَرُنْس (8005ممم الذي كان 
يقول به" 
0 العالم: 

يذهب الحكماه إلى أن العا كرةٌ متناهية في الامتداد والذرْع» ولكنهم يقولون 
إنها قديمة لا نهاية لمدتها؛ ويقولون إن العالم صدر عن الله منذ الأزل ا أن 
المعلول مُساوق للعلة, غير متأخر عنها بالزمان: أما الغزالى فيرى أنه لا تصح التفرقةٌ 
بين الزمان والمكان» 5 يفعل الفلاشفةة”ؤمعنى أن الله سبب لوجوده العالم عندهء 


هو أنه يخلقه بإرادته وقدرته9؟ 





- ين الوجود والعدم. (فظر كَهَلفتَ 36 ,وفارنواض +5 ار +5 - 157). على أن كلام 

الغزالي في كبه المنطقية يدل على أقه يرى أن الحقائق حقائق ني ذاتها وفي علم الله » حتى لو 

جهلها الانسان (نظر دمحك النظرء ص 784 من طبعة الطبعة الأدبية بمصر). 

هذه هي السائل التي يكفرهم بها لأنها لا تلائم الإسلام بوجدء ومعتقدها معتقد كذب الأنياءة 

بل صاغها البعض بعد الغزالي في قالب شعري 

(1) يقول البيهقي في كتابه تاريخ حكماء الإملام (تتمة اليتيمة) مخطرط بدار الكتب المصرية رقم 
ص 17 (في كلامه عن يحى النحري ‏ وهر اسم جون فيلويرن عند العرب - «وأكثر 
ما أورده الامام حجة الاملام رحمه الله في تهافت الفلاسفة تقرير كلام يبى النحوى». ويذكر 
الشهرزورى (تزعة الأرواح مصور بمكتبة الجامعة اللصرية ص 185 - +18) أن الغزالي أخيف 
ما أورده في التهافت من كتب يحبى التحوىء وهو يذكر من كتب يحبى الكتاب الذي رد فيه 
على برقلس. ولا بد من مقارنة كتب يبى بكتب الغزالي للتحقق من ذلك. 

(؟) ولكن هذا الكلام لا يكفي في بيان مسألة قدم العا وهي من أكبر مسائل الخلاف بين 
التكلمين والفلاسفة: وقد شفلت فراغاً كبيراً من كتاب التهافت (ص ١؟‏ - 0/8. ولذلك 
يمسن أن تكلم عنها باختصاره على الرغم مما في ذلك من مشقة» بسبب كثرة الأدلة 
والاتراضات» ونظراً لتو صورها. 
أتفق جمهرر الفلامفة على أن العالم قديم لم يزل موجوداً مع الله ؛ غير متأخر عددت 


له 





يفنا 





كوجرد المعاول مع العلة» وقنور مع الشمسسء وأن تقدمٌ الباري على العام تقدمٌ بالذات 
والرنية» لا بثزمانة ولهم على هذا أدلة منه 

أوما قرهم: يستحيل صدور حادث من قديم؛ والأصل الذي يقوم عليه هذا القول هو الللازم 
بين العلة والعلول فإذا فرض وجود القدء ينا أ جد عن الع عل الدواء ليكرف قدينا 
مله وإما أن يتأخعرة ولي هذه الحالة إما ألا يتجدة مرجُح لوجود العالب فيظلٌ في دائرة الامكانء 
وإما أن ججدة مرجم ردي إلى إشكال: من مُسْيث هذا الرجحء وم حدث الآنه ولم 
يحدث من قبل؟ 

بعبارة أخرى لماذا تأخر وجود العال؟ ولمَ ثم يدث قبل زمان حدوثك؟ لا يمكن أن يكون ذلك 
لعجز في البارىء» ولا لتجدد غرض؛ أو وجدان آلة بعد ققداتهاء أو تحدد طبيعة» أو وقت» أو 
حدوث إرادة لم تكن» لأن هذا كله عال؛ إِذ أنه ردي إلى القول بتغير القدي وهو ععال, 
«ومهما كان العالم مرجوداً. واستحال حدرئهء نبت قدَمُه لا عالة». 

برد الغزالي على هذا بنظرية إيجاية في الواقع» لأنها ليست مجرد معارضة فيقول: وإن العال 
حدث بإرادة قديمة؛ اقتضت وجرته “ل الوقّكرالذي وجد فههه وأن يستمر العدمٌ إلى الغاية 
التي لمعمر إليهاء وأن يعدأ الوجؤد كليم بتبىء» وأن الوجود قبله ل يكن مرادا» فلم 
يحدث لذلك قه في الونت الذي حتمكتيترلاً بإلارا القديمة», ولا لمن في هذا كوث 
الأوقات متاويةً في تعلق بارع بيهام ولق سل سائلة/لماذا انعتارت الارادة وقنا دون وقت؟ 
أجاب الغزلل بأن الارادة «صفة من شأنّها تمميز الشيء عن مثله» ولرلا أن هذا شأنها لرقع 
الاكفاء بالقدرة»؛ ولكن خا كانت القدرة تصلح للضدين لم يكن بد من صفة شأنها التخصيص» 
ولا معنى للسؤال في تخصيصهاء لأن هذا هر شأنهاء كا أن شأن الملم الاحاطة بالمعلوم. وتمييز 
الشيء عن مثله جائزه رهر ممكن في حقناء فقد يكرن أمران متساوبين بالنسية لا ثم تقمل 
أحدها دون الآخرة» وإنكار هذا حماقة (تهافت ص 78)» بل حاول الغزالي أن بيين أن الفلاسفة 
قالوا بتخصيص الشيء عن مثله: وذلك نهم قالوا بمركة بمض الأفلاك من المشرق إلى المغرب 
وبنشها الآخير بالمكس» مع تباوي الجهات» وإمكان حركة كل فلك عل كس ما هي 
عليه: وقالوا أبناً بأن لكرة السماء تقطتين للبتينء هما القطبان الشمالي والجنوبي» والسماء 
تحرك عل هذين القطين» وكل نقطنين مغابتين تصلحان لأن تكرنا قطين» لأن السماء كرة 
بسيطة متتابهة الأجزاء, 

عل أن الغزالي قد ألزم الفلاسفة القول بصدور الحادث عن القديم بدليل منطقي محكم» هو: 
«أن في العالم حوادث» وها أُسباب: فإن استندت الحوادث إلى الحرادث إلى غير نهاية فهر عال» 
وليس ذلك معتقداً لماقلء ولر كان ذلك ممكناً لاستغنيتم عن الاعتراف بالصاقع وإلبات واجب 
.وجودء هو مستند الممكتات؟ وإذا كانت الحوادث ها طرف يتتهي إليه تسلسلهاء فيكون ذلك 




















ا 








> الطرف هو الفديمء فلا بد إذن على أصلهم من تجويز صدور حادث من قديم «وسواء قال 
الفلاسفة بجواز صدور حادث من قديم ليس هو أول الحوادث» أو قالوا بأن المراد قديمة, 
الحادث حركة الأفلاك وما يعرض لا من نسب ويُعد وقرب وميل» وأن هذ! كله عند الغزلي» 
تطريل لا يغنى, لأنه بحهي إلى القول بصدور الحادث عن القديم» سراء أكان المركة الدورية» 
أو موجوداً صدر عن القديم. (راجع تهافت ص 45 - 01) ويتفرع عن ديل الفلاسفة الأول 
اعتراض» فحوله أنه يستحيل تأر وجود العام عن وجود علته» وهذا الاعتراض يقوم على 
أسلس ما يجب من نلازم وتقايل بين الملة ومعلوفء فإذا وجد الريد بجميع شرائطك وكان 
قديما وكانت إرادته قديمة» وجب صدور معلوطا عنها من غير تأخر. فكان قديما مثلهاا 
والتأعر مستحيل» ٠‏ كاستحالة وجود حادث لا محدث له. وهنا الحكم صحيح في الأمور الناتية 
والعرضية والوضعية وفي حالة أنمالنا الإرادية. (تهافت ص 55 - 019. 

يرد الغزالي على هذا بأن يسحص المكرة الأساسية في هذا الاعتراض» وهي القول باستحالة 
حصول شيء حادث بفعل إرادة قديمةي:فيتسايل: هل هي قضية بديهية ضرورية؛ أم قياسية 
استدلالية؛ وهي ليست في نظره» لمظلالي» لأ رالفلاسفة لم يرهنوا عليها بدليل؛ وهي كذلك 
ليست بديهية» وإلا ا أمكن إبكارهلبس) التزالي إلى أن مقايسة الارادة القديمة بالارادة 
الحادلة مقايسة فاسدق 

ومسكن أن نجد في كلام التز لكؤي نوما يكل كلامه في هذه النقطةه إن الفلامفة 
كا يمكن أن يذ من كلامهم ‏ يجملون الله فاعلا على تمر فمل الطييعة» إذ هم يطلقون 
الفاعل عل ما هو سيب في الجملة» ولكن الغزالي يخالف الفلاسفة في نظرية القعل» فهر يرى 
أن الطبيعة لا تفعل بنفسهاء بل هي مسخرة ومستعملة من جهة فاطرها (منقذ ص )١١‏ وإذا 
قبل إنها تفعل فذلك على سبيل المجاز» لأن الفاعل عند الغزلي لا يسمى فاعلا صائعاً لمجرد 
كونه سبيأء بل لوقوع الفعل منه على وجه الارادة والاختيارء مع العلم بالشيء (تهافت اص 
5 - 4). وإذا كان هنا هو ري الغزالي في الفعل فلا جرم ألا يكون عنده مقع من صدور 
الحادث عن القديم بإرادة قديمة «على التراي»» أي بحيث يحصل الحادث بعد إرادته. 

وإذا قال معثرء تأخر وجود العلم عن وجود الله » إما أن يكون بمدة متاهية» أو غير 
متناهية؛ فإن كانت مساهية لزم عنها أن يكرن لرجود البارىء أُول وإن كانت غير متناهية 
استحال وجود العام لأنه لا بد أن تمضي قبله مدةٌ لا نهاية لغاء رد الغزلي على هذا بقوله: 
إن المدة والزمان مخلوقانء وسيأتي مزيد بيان لهذا. 

أما الدليل الثاني للفلاسفة فهو يقوم على القول بقدم الزمان وقدم الحركة. يقول الفلامفة إن 
تقدم البارىء على العلل إما أن يكون تقدماً بالذات» فيكونا قديمين وأحدهما متقدم على الآخعرت 











تكفا 





- بالذات» وإما أن يكون البارىء متقدماً على العالم باتزمانء فيكون قبل العالم زمان كان العالم 
فيه ممدوما ققبل الزمان زمان لا نهاية له, فالزمان قديم؛ «وإذا وجب قدم الزمان وهو عبارة. 
عن قدر الحركةء وجب قدم الحركة» ووجب قدم المتحرك الذي يدوم الزمان يدوام ح ركتعم 
أي وجب قدم هذا العام المادي المتحرك. 

يرد الغزللي على هذا بقرله: إن الزمان حادث مخلوق: وممنى تقدم الله على العالم والزمان أنه 
كان ولا عالٌ معه» ثم كان ومعه عالم) فأما المفهوم الثالث (وهر الزمان) الذي قال به الفلاسفة. 
فهر من غلط الوهم لأن الرهم يمجز عن تصور وجود مُبتد! إلا مع تقدير «قيل» لهه وهو 
كذلك يعجز عن تصور تناهي الجسمء فيتوهم أن وراء العام شيئء إنا خلاء وما ملاء. وفي 
هذه المسألة أخذ ورد طويلء والغزالي يعتمد في نفيه لتقدير شيء ممند (وهر الزمان) قبل وجبود 
العام على مقابلة الزمان بالمكان لاثبات تناهي الزمان؛ وكا أن الفلاسقة قالوا بتناهي العالم في 
الامتداد وأحالوا وجود شيء خارج عنه؛ معتبرين هذا الشيء من عمل الرهمء فكذلك الغزالل 
يقول بحدوث العالم ويميل وجود زمان_قيل4,لأن ذلك؛ في نظرهء من عمل الوهمء وهو في 
هذه المألة خاسة يعارض الاشكال“إشكال مؤ/رارجع إلى النهافت ص 1ه - 35). 
وللفلاسغة دليل آخر: قالوا إن الحاث لا بدا له من إمادة قديمة تسبقه» وإنما الحادث هر الصورر 
والكينيات؛ وهذا الدليل يقوم. عل أن اكد قبل حدوثه ممكن الوجودء وما كان الامكان 
وصفا حاصلا ل فبل وجرده وَعو وص “يتم لبذاته فلا بد له من عحل يضاف إليه 
وهر الادة. 

يجيب الغزالي بأن الامكان والامتناع والوجوب أُمورٌ عقلية لا تمتاج إلى مرجود يرصف بها 
«فكل ما قثر العقل وجوده» فلم بمتع عليه تقديره» سميناه بمكناه وللغزالي أدلة منها: ١‏ - لو 
احتاج الممكن إلى إمكان موجود يُضاف إليهء لاحتاج الامتاعٌ إلى امتتاع مرجود يضاف إليهء 
وليس للمحال مادة يطرأ عليهاء فكذلك الممكن. 

؟ ‏ نفوس الآدميين جواهر قائمة بنقسها عند الفلاسفة» وهي ليست بجسم ولا مادة ولا 
تنطبع في انادة» وهي حادثة على ما اختاره لين سيناء وها إمكان قبل حدوثهاء ولا مادة لها. 
ولا يطعن في كرون الامكان أمراً عفياً فه علب وأن #علم يستدعي معلوم وهر تلع للمعلوم» 
لأن الفلاسفة يقولون إن الكليات ثابئة في العقل» وهي علوم لا وجرد لما في الأعيان الخارجية. 
وللخزالي أدلة أخرى على لطال قدم العالم» منها ما هر إلزام الغزالي من القول يقدم 
العام. يقول الغزالي: إن الفول بقدم العالم يردي إلى إليات دورات للفلك لا نهاية 2 
بعض الكواكب أسرع من بعض» بحيث يكون عدد دورات بعضها سدس أو ريع 
عدد دورات الأخرى» ولكن عدد دورات كل فلك يجبه يحسب رأي الفلاسفة» أن يكونت 














وباو 











> غير مد يكون شيء لا تهاية له مع أن له سدسا وتصفا وريعا؟ وتكاول الغزالي 
أيضاً أن يلزم الفلاسفة أن عد دورات الفلك ليس شفما ولا وترله وكلاهما عال. 

وكا أن الغزلي أبطل نظرية قدم العام كذلك حاول أن يطل ليديته وأبدية الزمان والخركته 
ولكن رأيه في هذا غير مميّن. فهر يقول حين: دنا تيل أن يكون (العالم) أزلياء ولا نميل أن 
يكون أبدياه لو أبقاه الله تعالل» إذ ليس من ضرورة الحادث أن يكون له آخر ومن ضرورة 
الفعل أن يكون حادلا وأن يكون له أول». وهو يفسد قول أي الهذيلء إذ أوجب أن يكون 
للعالم أخر وجائن عند الغزالل» أن بيقى العم ون يفنى» والمرجع في معرفة الواقع من قسمى 
الممكن إلى الشرع؟ لا إلى نظر العقل. وبعد أن بين الغزالي أراء التكلمين في كيفية إعدام العام 
انتهى إلى أن الاعدام فعل يقع بإرادة قديمة» وهو حادث كالرجود (تهافت ص 4لا - 094 
وراجع الجزء الأول من رسائل الكندي الفلسفية ص 18 7١‏ لترى موافقة الغزالي لظام 
ولكتدي. 

هذا بيان موجز لمسألة قدم العام» كل خرْضها ال ورد عليها. وليس من شك في أن الصعويات 
الناشعة عن مذهب أرسعطو كانت[ تيال مل هيا قر ولا نريد - لضميق اللقام ‏ أن نتعرض 
التقدير قهمة رد الغزلي؛ لآن هذا بيجب أن يكون قالماً بنائهه بعد معرفة رد لبن رشد 
عل الغزل. ومكفي أن نلا تفن كعد الزمان في أول الأمرء وحاول الننلب 
على الصعوبة برجوعه إلى تخصيمص الارادة: ثم عاد فقال إن الزمان مخلوق» ولم يكن صارما 
في تطيق هذا البدأء حى أوشك أن يرائق الفلاسفة في القول بالقدم (نهافت ص .)٠08‏ عل 
أن السألة التي أحدنث كبراً من الجدال» وهي مسألة الزملن» مشكلة لم ترضع وضماً حسنأء 
فإذا كان العالم حلائء وإذا كان الزمان حادثاً لأْه تلبع لحركة العالم بعد حدوك: فلا معنى 
للكلام في أمر الزمان قبل حدرث العا ولا ممنى لوال عن مدة تأر وجود العام عن 
وجود الله : هل هي مناهية أم غبر مناهية؟ وإذا كان الزمان لا يتصور إلا مع التغير والحركةء 
فلا زمان قبل خخلق العالمه ولم يكن إذ ذاك إلا القديم» وهو منزه عن التغيرء فلا يقع تمت زمان 
كزماثتك وإن كان وجوده مسعمراً من الأزل إلى الأبد 

أما فيما يتعلق بأدلة الفلاسفة المسسدة إلى التلازم بين انعلة والمعلول؛ فإني الاحظ اللاحظة الآنية: 
الو كان البارىء علة تامة للعالمء بالمنى الطيعي لكلمة «علة» لوُجد عنها العام كله دفمة 
واحدة» ول يكن فيه هذا التغير وما نشاهده من نشوء الحوادث بعضها عن بعضء بل البارئء 
علة عالقة مريدة مبدعة» وهذا ما يدل عليه نظام هذا العل. 





لفق 


ولتكلم أولاً عن مسألة المكان والزمان! إذا كنا لا نستطيع أن نتصور للزمان 
مبداً أو نهاية» فكذلك لا نقدر أن نتصور للمكان مبداً أو نهاية والذي يقول بعدم 
تناهي الزمان يازمه أن يقول بعدم تناهي المكازد ولو قيل إن المكان يتعلق بالحس 
الظاهر وإن الزمان يتعلق بالحس الباطن» فهذا لا يغير شيئاً من المسألة لأننا مع 
هذا لا نخرج عن المحسوس. وك أن «البعد المكاني تابعّ لجسم فالبمد الزمائي تايع 
للحركة» [ فإنه امتداد الحركة» يا أن ذلك امتداد أقطار الجسم؛ وكا أن قيام الدليل 
على تناهي أقطار الجسم منع من إثبات بُعدٍ مكان وراءة فقيام الدليل على تناهي 
الحركة من طرفيها يمنع من تقدير بعد زماني وراءهاء وإن كان الوهم بخياله 
وتقديره ولا برعري عنه» ]؛ وما كل من الزمان والمكان إلا اعتبارات بين الأشياء 
تُخلق فيها بخلقه, أو هما بالأحرى اعبباران يخلقهما الله بين الصور الذهنية في 

عقولنا". 

وأهم من ذلك ما يقوله الغزلي في أمرةملية [أي تلازم الأسباب وللسييات]: 
يفرّق الفلاسفة بين فعل الله » (نملالعول/ المريدة» وفعل النفس» والطبيعة, 
والاتفاق» وغير ذلك؛ ولكن الغزاي-يتختييةت# ذهب متكلمو أهل السنةء إلى أنه 
لا يوجد قط إلا عليه [فمل ]ولعت يعي يطليةٌ_[يقيل] الموجود المريد”2. وهو 
يدكر علي [ضل] الطليعة كارا ا إذ سطع أن نر هذه اعلية إلى مجو 
علاقة زمانية ين شيئين. فنحن نرى ظاهرة معينة (معلولا) تعقب 
معينة (علة). أما كيف يعقب اللعلول علته فهو سر لا تعرفه كا لا نعرف شيفاً عن 
فعل الأشياء الطبيعية بعضها في بعض9, وأيضاً كل تغير فهى في ذاته أمر لا 














(1) يجد القارىء مسألة حدوث الزمان ومقباته بللكان في النهافت (ص 058 07 - 38). وعصل 
رأي الغزلل أن الزمان أمر نسبي» وهو حادث؛ لأنه ناشىء عن حركة العام وهي عنده حادثة. 
أما افتراض زمان قبل وجود العالم فهر عنده من أغائيط الوهم, 

(0) راجمع التهاقت اص 41 والصغحاث التالية, 

م التقذ مى ١١‏ واتهانت ص اة وا4ف. 

(4) من أهم مسائل العلم الطيعي التي يخالف فيها التزالي الفلامفة «حكمهم بأن هذا الاتران 
المشاهد في الوجود بين الأسباب وللسبيات اتران تلازم بالضرورة؛ فليس في اللقدور ولا في 
الامكان إيجاد السبب دون المسبب: ولا وجود المسبب دون السبب» (تهافت ص ./771-151. 





فففا 








> وهو بنازعهم في ذلك لأن هذا الحكم يعارض المعجزات التي تقع على أيدي الأنبياء إتهانت 
0177 يقول الغزلي إن الاقتران بين ما يخبر في اا مر نيا لني 
ضروريء بل جميع الأشياء مستقل بعضها عن بعض» بحيث إن إليات أحدها أو نفيه لا يتضمن 
إلبات الآخر أو نفيهء فلا يحتم إذا وجد أحدهاء أن يوجد الآخ ولا إذا اتعدم أن يتعدم» 
مثل الري وشرب الاء والاحتراق ولفاء اثناره والشفاء وشرب الدولء» وسائر ما يشاهد من 
الأمور التقارنة في الطب ولتجوم. وغيرهما. أما هذا الاقتران. فهرء في نظر الغزالي» راجع إلى ما 
سبق من اتقدير الله أن يخلق هذه الأشياء على التساوق» وفي مقدوره أن يخلق شبعاً من غير 
أكل» وموناً من غير حز الرقبة. وفغزال بنكر أن تكون النار فاعلة لاحتراق القطن» لأنها جماد 
لا فعل لهاء وإنما الفاعل هو الله براسطة لللائكة أو بثير ولسطة؛ ويقول إن الفلاسفة ليس لمم 
دايل إلا مشاهدة حصول الاحتراق عند ملاقاة الثاره وهو لا يتكر أن اللشاهدة تل على 
الحصول» ولكنه ينكر أن تدل عل له لا علة للاحتراق غير النار. ويؤيد رأيه هذا يأن النطفة 
توجد فيها الروح والقوى المدركة والشركة لا بفمل الطبائعء ولا بفمل الأبء بل وجودها من 
الله بواسلة أو بغير واسطلة؛ ويتهي إلى القول بأن للوجود عند الشيء لا يدل على أن الشيم 
موجود به وكيف لأمن أن يكون في مادم الوجود علل وأسباب تفيض منها هذه الحوادث» 
عند حصول ملاتا ينها إلا ها ينظ لا تفده روليست أجاماً متحركة غنيب» عيث ندرك 
أنها كانت سبيأ؟ ولذلك انف عنقت/الالامفٌ على أن الأعراض والحرادث التي تحدث عند 
تلائي الأجسام تفيض من ولهب اعورم زفرالتقل الفمال وما كان الاحراق فعلا لله بإرادته 
عند ملاقاة القطن للنارء فإنه يجتوز بي العقل» عند الغزاي» ألا يخلق الاحراق مع وجرد الملاقاق 
أو المكسء اف ل ا ٠‏ فيحدث الله صفة في النار 
تنصر سخوئتها على جسمهاء يحيث لا تتمداهاء ار يحدث في الشيء صفة تدفع أثر النار. فليطال 
فعل العلة جائز ني الطيعة بقدرة الله » وكذلك إجراء نظام الكون على غير ما هر عليه وف 
مقدورات الله غرائب وعجائب لم نشاهدها كلها فنبخي أن لا نتكر إمكاتهاء وإن كان الفزلل 
بوشك أن يعلل بعش الخوارق تعليلا طيعياً (تهافت ص 088). 

وإذا قيل إن مبدأ «التجويز» واتقرل بخرق المادة يزلزل ثقتنا بمعارفناء ويما عليه ال 
تق بمعارفنا؟ وما حي حدود الخال؟ أجاب الغزالي بأن من المكات في مقدورات الله ما مب 
في علمه أنه لا يفعه؛ ويخلق لا العلم أنه ليس يفعل. أما الخال فهو الجمع بين للاثبات والنغي» 
كالجمع بين الوجود والعدم؛ أو كون الشيء الواحد في مكقين في وقت واحد من جهة واحدقه 
وكل ما ليس كذلك فهو جائزء وإنما يُستتكر لاطراد العادة بخلافه (تهافت ص 5807 - 0555 
ولي رأي الغزالي في الأسباب وائسسيات ما بمكن مقارته بمذعب هيوم (00«دة في الوضوع 
تفسهء وهناك ما يؤيد ما يقوله ربنان في ككاب عن لين رشد (ط. باريس 1851 اص 83 
من أن هيوم لم يقل ين أكثر عا قله الغرال على قد يجب أن نبه إلى أن نقد النزلل للقول 
جلازم العلول والعلة فيه شيء كثير من تقد امعرفة الانانية ذاتهاء وليس فيه إنكار للعلية بالعنى 
اللطلن ولا إنكار لا من ناحية الواقع المشاهد وهذا ما يقول به في كتبه في النطق مثل عملك 
النظر ومعيار العلم. 























ليف 


يستطيع العقل إدراءكهء لأن موقف العقل في تساؤله عن الأسباب هو موقفه حين يحث 

عن الوقائع كالتغير مثلا. والشيء ما أن يكون موجوداً أو غير موجود؛ أما قلب الشيء 
شيا آخر فليس مقدوراً حتى للقدرة الالمية نفسهاء فهي إما أ وإما أن قوم" . 

وليس ما نسميه فعلاً صادراً منا إلا شعوراً منا بذلك؟ فإذا أردنا أمراً وقدرنا 
على فعله» فنحن ننسب لأنفستا ما يدشأ عن ذلك؟ والعلة الوحيدة التي نعرفها همي 
فعل الارادة الاختياري الذي يصاحبه شعور بالقدرة على الفعل27 ونحن نقيس على 
ذلك فملّ القدرة الالمية. ولكن بأي حق نفعل ذلك؟ أما الغزالي فإنه يجد ما يدل 














4 قال بعض التكلمين إن قلب الأجناس مقدور لله ٠‏ ويقول زالي إن مصبير الشيء ب شيف آخر 
«غير معقول»» فإذا افقلب الشيء شيئاً ع فإما أن يكرن بتباً أو لاء فإن كان باقيً مع الشيم 
الجديد لم ينقب» ولكن اتضاف إنبه غيره» رإن لم ين فلم يقلب بل عدم ورجد غيره 
والغزالي لا يتكر الغير لني على تعاقب الصور على مادة قائمة» كنقلاب الدم مناً ولاه بخارأء 
غامادة تخلع صورة تعد وتقبل صورة أي تحدث» فهي مشتركة؛ والصورة متغيرة. وإنما 
الذي يتكره الفزالي هو انقلاب الشيفا إل ري لكر من غير أن يكون بينهما مادة مشتركةء 
»ثقلاب العرض جوهرا والجدس بجنا آخر, لآق هذا حال (تهافت ص 144 - 0198 

(9) هذه صورة غير دتيقة ثري الغزالي في الإركاة والفعل» ولذلك يمسن أن نزيد في الايضاج: 
يخالف. الغزالي. الفلاسفة في نظزي ة'التَمل]: »,تيع الفول.لإهامش ص ه77). فهر يكر أن 
يكون للجماد أو للطييعة فمل ماء لأن الفعل عنذه هو دما يدر عن الارادة حقيقةه» «والقاعل 
من يصدر الفعل عن إرادته» والغزالي يقول إن الارادة لا تتصور إلا مع العلم بالمراد المطلوب»ء 
اتقاعل إذن ومن يصدر منه الفمل مع الارئدة للفمل على سيل الاختيارة ومع العلم بالرادة. 
ونا كان القعل يضمن الارادق 5 تتضمن العلم (تهاقت ص 44) ققد ذعب الغزلل إل 
أنه لا فمل إلا للحيرلا» رلا تتصور الرلدة إلا منه. (تهافت ص 247 246 والقول بأن الثار 
تفعل الاحراق» أو السراج يفعل الضرءء ركد فك برويه إنما هو توسع ومجازة 
لأن هذه كلها أسيابء والقاعل هو من يجمع بي الشيئين. والفعل الحنيقي هو ما يكون 
بارا ايل أن حل لتقف في حصوفه عل" أمرين أحدها إرادي والأخر غير إرادي 
إن العقل يضيف الفعل الى الارادي؛ فإذا رمى رجل آخرّ في انار فاقاتل هو الرلمي دون النا 
بل يذهب الفزال إل أن قول القائل: فل باختيارء أو: أراد وهو عام يما أرادء هر تكرير عل 
التحقين» وإفما يبل من باب التأكيد وتفي اححمال الجاز» كقول القائل: تكلم بلساقه ونظر 
بعنه, لجواز أن يستعمل النظر في القلبء والكلام في تمريك الرأى وقيده على سبيل المجباز. 
على هذا الأسلس ينبت الغزالي تلبيس الفلاسفة وتناقضهم في قرهم إن الله فاعل العاله لأن 
العام عندهم يازم عن الله تزوما ضروريا كازوم النور من الشمسء وليس هذا من الفعل في 
شيء (تهافت ص /87)» رلأن إثبات صقع لشيء قديم نناقض (تهافت 0157 











لكف 


على صحة هذا القياس في أنه أدرك في نفسه بالذوق» النموذج الالمي [[أي أن الله 
خلقه على صورته ]أ ويرى الغزالي أن النفس وحدها هي التي تشبه الله ؛ أما الطبيعة 
افلا تشبهي”؟ 

وإذن الله » يا نستدل عليه بالعالم» هو الموجودء القادر على كل شيء» المريد 
الفعال؛ ولا يجوز أن نضع تحن لفعله حدًا مكنا [ مُعياْ] ما فعل الفلاسفة» إق 
قالو: لا يصدر عنه إلا واحدء هو [العقل الأول.]أء أول مخلوقات2 ولكن الله 
يستطيع أن يجعل لمفعوله حداً بالزمان والمكان» بحيث يخلق عاناً كذا متناهياً في 
الزمان والمكان. 


(1) أنظر كتاب المضنون الصغير طبعة مصر ١.5‏ صن 4ه - 3١‏ 

(1) بنى الفلاسفة متعبهم في ايجاد البارىء لفعالم على أصل» هو أنه لا يصدر عن الواحد الا شيع 
واحدء وأن ما في العالم من كثرة وتركيب يصدر من افله بواسطة (تهافت ص 1٠١‏ - 0111 
وعل هذا الأسلى زعموا أن البدا الأول:“فاض من وجوده المقل الأوله وهر موجود قائم 
بنفسه» ليس بجسمء ولا منطيع قحسي يوف)نفسه؛ ويعرف مبدأه» وبازم عن وجوده ثلالة 

أشياء: إذا عقل مبدأه صدر منه إعقل تأ وإذا عمل نفسه صدرت منه نفس الفلك الأقصى» 

ومن حيث أنه بمكن الوجود.بذاتم يصَكرَ منه جرم الفلك؛ ويستمر الصدور على هذا النحو: 

فعن كل عقل تصدر ثلانة ياي نتن ,إلى تقل العاشر المسمى «الفقال»» وهو عقل 

فلك القمري 

يرى الغزالي أن هذه «تحكمات: وهي على التحقي ظلمات فرق ظلمات» لو حكاها الانسان 

عن منام رأه لاستدل بها على سوء مزاجهم. ثم يسأل الفلاسقة في أمر امعلول الأول: هل كونه 

مكن الوجود عين وجرده أو غيره؟ ان كان عين رجرده ل تنشاً عنه كثرة» وأن كان غيره 
فيجوز صدور الكثرة من واجب الوجود؛ لأنه موجود وهو مع ذلك واجب الوجودا واد 
لا ممنى لوجرب الوجود إلا الوجرده فلا معنى لامكان الوجود إلا الرجود.......؛ (نهاة 

ص 117). ثم يسألهم عن تعقل العلول الأول لبدئه: هل هو عين وجوده» وعين عقله نفسهء» 

أ لا؟ قإن كان عينه لم تصدر منه كثرة» وإن كان غيره فيجوز صدور الكثرة من واجب 

الوجود لأنه يعقل ذائه وبعقل غيره (أنواع اللوجودات وأجناسها عقلا كله م قال لين سينا 

ئهافت ص 1154 - 217١‏ ص 548 مما تقدم)؛ وكذالك الأمر في عقل المعلول الأول لمبداله 
إن كان بعلة فلا علة إلا البدأ الأول» وهر واحدء ولا يتصور أن يصدر منه إلا واحده هو ذات 
العلول الأول» وقد صدرء فكيف صدر الثاني (تعقل امعلول الأول لبدلهم)؟ وإن كان بلا علة 
جاز أن يصدر من واجب الوجود أشياء كثيرة. وهكنا يمضي الغزالي في الإلزام؛ بل هو يقول 
إن الفلاسفة م أن بيفولرا بالتربيع في للعلول الأول فيزيدوا قوله أنه ممكن الوجود بفاته أو 
بالتخميس فيزيدوا القول بأنه واجب الوجود بغيره؛ مما هر تعمق في الموس. وتيت لا يكفي- 












ا 





- لأن جرم انسماء الأول لزم عندهم من معنى واحد من ذات المعلول الأول (وهر كونه ممكن 
الوجردم؛ ولكن في جرم السماء تركياء فهر مركب من هيولى وصورة؛ فلا بد لكل منهما 
من مبدأء ونيه نفطتان ثابعان هما القطيان» فلماذا تعينت هانان النقلتان دون سائر التقط؟ 
والعلول الثاني صدر عنه فلك الكواكب» وهي كثيرة جداه ومخلفة من وجوه شتى» فلماذا 
لا يجوز القول بأن الوجودات كلهاء على كثرتهاء صدرت من العلول الأوله أو الأحرى 
من واجب الوجود؟ وأخيراً يسشخر الغزالي من دعوى الفلا 
فيج جارج يي قنك أي وي سيا ايد له بار داعي ل 
ومن حيث تعقله للبدئه صدر عنه عقل» وبسأهم ما الفرق بين هذا القول وبين أن يقال إن 
الانسان ممكن الوجودء وهر يعقل ذاته» ويعقل صائمد فيلزم أن بصدر عنه عقل وتفس وقلك؟ 
وإثا قبل هذا في إنسان سُخر منهء وكذلك يبفي أن يُسخر مه إذا قيل في غيرهن لأن إمكان 
الوجود لا يختلف باختلاف الممكنات. ثم يقول الغزالي متعجباً من الفلاسفة: «فلست أدري 
كيف يقنع المجنون من نفسه بمثل هذه الأوضاعء فضلا عن العقلاء الذين يشققون الشعر 
يزصمهم ف العقرلات» - تهات اص .15 

ولكن ما رأي الغزلل نفسه؟ هو يقول إن امور الاثنين من الواحد ليس بمستحيل في العقل» 
ومن قال باستحالته فقد ادعى باطلاء'لانصلاو ركثيعين عن شيء واحد ليس مثل الجمع بين 
النفي والالياث أو مثل كون الشخص الواحد في لمكفين» وهو لا يعرف بضرورة ولا بنظرء 
«قما الانع من أن يقال: اليد الأول عَآلمْ“قادر مريب يفمل ما يشاء ويحكم ما بريد يخلق 
المختلفات والتجانسات» + يد وَملَ :ع1 ززيد؟ ف لمعيكالة هذا لا تعرف بضرورة ولا نظر». 
(تهانت ص  )15١‏ لما كيفية صدور الفعل من الله بالارادة فهر فضول» وطمع في غير مطمع» 
ولذلك يقول الغزال مستهزثا: والذين طمعوا في ذلك رجع حاصل نظرهم إلى أن المعلول الأول 
من حيث أنه ممكن الوجود صدر منه فلك» وهكذاء وهر حماقة لا بيان كيفية» والمقل لا يُحيل 
الخلق بالارادة؛ ولكن معرفة كيفية ذلك مما لا تتسع له القرى البشرية (تهافت ص 1١١١‏ - 
ل 

على أن الغزال لم يقتصر في النقد على هناء بل هو يمطل فكرة أساسية للفلاسفة في مسألة تعلق 
العام بموجده. يقول الفلاسقة إن العام قعل لله » وإن الله قاعل العام وصائمده وهم يمللرت. 
معتى الصتع إلى: عدم ووجود بعد عدم (أي حدوث)؛ ووجود ويرون أن الشيء لا يتملق 
بالفاعل من حيث عدمه» لأنه لا تأثير للفاعل في العدم إذ العدم لا يمتاج لفاعل. وكذلك لاا 
تعلق به من حيث كونه مسبو عدم (أني حادث)» لأن كوف مسبوقاً بعدم ليس يفعل قاعل 
وار في حوتفلا تراط ما لا عراشل فيه عله قم يق 1 أذ يكن تم امول 
بفاعله من حيث وجوده: وأن الصادر منه هو الوجودء وهو النسية الوحيدة بين الفاعل والمقعول» 
وإذا لم يكن بينهما نسبة إلا الوجودء فلا بد أن يكرن المقعرل مع القاعل ألا وأبدا وما من 
حال إلا وهو فيه فاعل ل.- 
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يرى الفلاسفة أن القول أن الله خلق العالم من العدم قن فاسدء وهم لا يعرفون 
إلا القول بتعاقب الأعراض أو الصور على هيولى واحدة» أعني انتقال الشيء المتحقّق 
من صورة ممكنة إلى صورة ممكنة أخرى. ولكن ألا يرجد شيه بعد أن لم يكن؟ 
يجيب الغزالي بآن يسال: اليس انطباع أشباح الحسوسات في العين» بل انطباع 
صور المعقولات في النفس» استفتاحا لوجودء يكون أو لا يكوث» من غير زوال 
ضده وإذا عُدمت كان معنى ذلك زوالَ الوجود من غير استعقاب ضده!'©»؟ 

ثم أليست نفوس الآدميين الجزئية الشكثرة حادثة من كل وجه؛ على ما اختاره 
ابن سين 

والانسان لا يقف في تساؤله عند حد. فالوهم لا يزال يترامى في ميدانه» والتفكير 
يسير به إلى غير نهاية. وإذا قيل إنه لا نهاية للزمان والمكان فيمكن القول بأن 





(1) > يجيب الغزال على هذا بأن الأمليصلقبالتئبل من حيث الحدوث؛ لا من حيث عدمه 
السايق» ولا من حيث كرته مو خموداً-تقط؛.رقالم لا يتعلق بفاعله في ثاني حال الحدوث (لأن 
الله يخلق فيه يقاء به يغى» بل في حال حدره» أي روج من المدم إلى الوجوده ولو نفينا 
عد سنى المدرث ل ل كر 266 ايسان بقدم لين عن فيل لعل وحمل 
الجاعلء فهر كذلك» لكته شرط في كون الوجود فعل الفاعل» وليس كل ما يشترط في كون 
الفمل فملا ينبخي أن يكون بفمل الفاعل» إن ذات القاعل وقدرته وإرادته وعلمه شرط في كوفه 
نملا وليس ذلك من أثر الفاعل». فالغزالي يقول بالحدوث وإ كان ضعف دليله أحيقاً يوشك 
أن يدي به إلى القول بالقدم (انظر هامش ص /70 بم تقدمه تهافت اص 1١‏ - 0108.. 
ولكن الله يستطيع أن يجعل نفعوله حدًا بالزمان وللكانه يحيث يخلق عائاً كذا تاها في 
الزمان والمكان. 
يرى الغزلي (نهافت ص .4) أن الله يفمل المدم والوجود» وأن الايجاد والاعدام بإرادة القادره 
فإذا أراد أوجدء وذ أراد أعدم؛ دوهذا معنى كونه قادراً على الكمال» وهر في جماته لا يتغير 
ف نفسه وإنما يتغير الفعل». وقد تقدم ما للغزال من أدلة على خلق اتعالم وحدرثه بعد أن لم 
يكنء وهو وإن كان قد جوز أن ييقى العام إلى الأبد (نظر ص 706 ما تقدم)» فإنه يقول 
بالاعدا ولكنه يخالف فيه رأي فرق الخكلمين» (تهافت ص 28 - 85)» فمثلا ذهب البعض 
إلى أن الشيء يعدم بطريان ضته ولكن الغزالي يقول إن الشيء قد يزول أو يوجد من غير 
طربان ضده أو زواله. بل بفمل اثله ؛ فالعدم: من حيث ذانهء هو قعل كالوجود. 
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تسلسل العلل والمعلولات لا يتناهى. ولكن وجود شيء متناو معيّن يحتم علينا القول 
بإرادة أزلية» هي علة أولى متميزة عن جميع ما عداها من العلل؛ والغزالي في هذه 
الضرورة متفق مع الفلاسفة©. 

ويا ما كان فلا نرى بدا من الاعتراف بأن مذهب أبن سينا في الصور والنفوس» 
وهو مذهب غيالي» لا يقوى على الثبات أُمام نقد الغزالي له 


ه - الله والعناية: 

وصلنا إلى الكلام في ذات الله . يرى الفلاسفة أن الله هو الموجود الواجب 
الوجود» وأن ذاته عقل» يصدر عنه ما يعلمه بطريق الفيضن من غير أن بريده على 
الحقيقة؛ لأن كل إرادة تقنضي أن يسبقها نقص ‏ أي حاجة ‏ ولا بد أن يصحبها 
تغير في المريد. والارادة حركة في مادة؛ أما العقول المفارقة فلا تصدر عنها إرادة 
قط؛ ولهذا فإن الله يتعقل مخلوقاته_تعقلة لابيخالطه نزوع» وهو يعلم ذاته, ويعلم 
المخلوق الأول الذي صدر عنه أو غرّالهلم/ م يقول أبن سيناء الكليات» أعني 
أجناس الأشياء وأتواعها الأزليةا؟ . 





أما عند الغزالي فلله إرادة قديمة هي إحدى صفاته القديمة. والغزالي في مسائل 
الأخلاق والإلميات. يسير على مذهب أسلافه في أن العلم متقدم على الارادة9؛ 
ولكنه يعتقد أنه إذا كان القول بعلم إلهي لا يتنافى مع وحدة الذات فالقول بإرادة 
إهية لا يتنانى معهاء [فلا مبرّر لتحاشي القول بالارادة.] وهو يرى أن موضوعاتة 
المعرفة المتعددة وعلاقاتها المتنوعة بذات العارف» بل شعورٌ الانسان بذاته. أعني 
علمه بأنْه يعلم» كل هذه إذا اعتبرناها بذاتها ‏ تذهب إلى غير نهاية؛ فلا بد من 
فعل إرادي يضع ا نهاية. 





(1) التهافت ص 45 69: وأنظر هامش ص 0 مما تقدم 

(9) أنظر انتهافت ص +15١ 1١١9‏ وراص 550 858 ما تقدم. 

() الأن العلم شرط في الإرادة: فلا إرادة إلا بعد علم بامراد. انظر تهاقت اص 47 55 وهامش 
ص 540 مما تقدم 





بترن 


وم عمل إرادي أصيل في توجيه الانسان لانتباهه أو تأمله لذاته كذلك العلم 
الالمي نفسه يتعهي في جملته يفمل نادير أزلي أصيل» قالت الفلاسفةر إن الله يريد 
العالم لأنه يعلم أنه الأحسن؛ والغزالي يقزر خلاقاً لممء أن الله يعلم العالي لأنه 
ريده ويعلمه بإرادته إياه. 

وإذا كان الله قد أراد خلق العالهه وخلقهء فهل يعرب عن علمه مثقال ذرة فيما 
خلق؟ وكا أن إرادته الأزلية عل لجميع الموجودات الجزئية. فعلمه الأزلي محيط لها 
جميعاً؛ من غير أن يكون هذا مناقضاً لوحدة ذاتهه وإذن فالله يُعنى بالجزئيات"©, 





(1) ذهب بعض القلاسقة إلى أن الله لا يعلم إلا تفسه وأنْه لا يعلم الجزئيات التقسمة بانقسام 
الزمان إلى ما كان وما يكون وما هو كائن؛ أما فين سبنا فقد قال إنه يعلم الأشياء كلها علماً 
كايا لا يدخل تحت الزمان ولا يختلف باختلافه؛ والله يعلم الأشياء بعلم كلى» فيملم الانسان 
المطلق وخواصه» أما ما يتميز به شخص عن شخص فهر من شأن الحس لا من شأن العقل. 
وإنما نفى الفلاسفة عن الله العلم بالجزئيات» لأنها تتغير؛ ولو كان يعلمها لنغير علمه» لأن 
العلم تيع للمعلوم» فإذا تغير العلرم تغر.العلمء وكان البارىء محلا للحرادث. يوافق الفزالي 
الفلاسفة في غرضهم؛ وهر نفى التخبرائ القممو ولكبد يرى أن كلامهم يؤدي إلى أن للملرل 
الأول أشرف من الواجبء لأنه إمققاله ربدم ومعلولانه اثلاث وأنهم يجعلون الأول في 
ونبة دون غيره» ويقول مستهزا تقد ينهم النممى في التعظيم إل أن لبطلرا كل ما 
يفهم من العظمة» وقريرا حالم تن حال اميت الذي لامخير له بما يجري في العالم إلا أنه فارق 
اميت في شعوره بنفسه فقطء وََكذَا يتمل الله لزاني عن سبيله». أما عند الغزالي فالله يعلم 
الأشياء كلها بجميع أحواهاء بعلم واحد لا يتثير يحدوث الجزئي ووجوده رقائن وهر علم 
يأنه سيكون» وهو ببينه علم بوجودهه وعلم بنقضاكه. أنا اختلاف أحرال الجزئي» فهي 
إانات لا تيجب لبالا في ذات العلم ولا ؟ أن تير وضع شخص بالسبة لأخرال 
.برجب تغياً في الابت؟ وهكذا بنبغي أن نفهم الأمر فيما يتعلق بعلم اللهء ولا يسلم الفزال 
بأن إثبات ات العلم بشيء الآن وبافقضائه بعلا ذلك يحدث تغيراً في العل ويقؤل: لو أن الله خلق 
نا علماً يقدرم زيد غدا عند طلوع الشس» وأدام هذا العلم ولم يخلن غيره ولا غقل عنهه 
لكا نعل بقدومه علد طلوع الشمس بالعلم الساينة بل حاول الغزل أن يازم الفلاسفة القول 
بالاختلاف في ذاث الباري» لأنهم قالوا ينه يملم كنات الأشياءء مع أنها مختلفة كالميران 
الطلق والجماد المطلق» ورغم ذلك تالوا إن العلم راح ثم يسأهم: ني الأمرين أبعد استحالة: 
إحاطة العلم الواحد بشيء تتقسم أحواله إل اناضي والآن والستقبل» أم إحاطته أجلن وقواع 
مسختلفة؟ وهو يعتبر أن التباعد بين الأجنائر ى والأتواع أهد من الاعتلاف ين أحوال لعي 
الراحد للتقسم بنقسام الزمان. وإذا لم يوجب الأرل تعدداً فكيف يوجبه الثاني؟ وإذن يجوز 
أن يحيط العلم الواحد بكل الأشياء في الأزل والأبد. ولي عاولات» فرق هذا لازام القلامفة» 
بناء على مذهبهم؛ أهم يقولون بالتغير في واجب الرجود. (تهافت ص 759 - 20858 
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وإذ اعترض معترض بأن القول بالعناية الاغية يجعل كل موجود جزئي واجبأء 
أجاب الغزالي يمثل ما أجاب ابه «القديس أوغسطين» من أن العلم بالشيء قبل : 
وقوعه لا يفترق عن العلم به بعد وقوعه» أي أن علم الله منزه عن اعتبارات الزمان. 

ولنا هنا أن نتساءل: ألم يُضَحّ الغزالي بحدوث العالم الذي أراد إثباته وبإرادة 
الانسان في أفعاله» هذه الارادة التي اتخذها أساساً لاستباطه لم يتتازل عنه يخال 








ألم يضح بهذا في سبيل إقامة الدليل على تلك القدرة المطلقة» وهي الارادة القديمة 
الخالقة؟ هذا العال» عام الظلال والخيالات والرسوم» ا يسميه الغزالي» يتلاشى 
لاثبات إرادة الله 29, 

١‏ - الانسان: 


والمسألة الثالثة التي رد فيها الغزالي على الفلاسفة أقل شأناً من المسألتين المتقدمتين 
من الوجهة الفلسفية؛ وهي إنكار بعث الأجساد9. 

يرى الفلاسفة أن النفس وحدها ,هي- لني ”يستحيل عليها الفناء» سواء أكانت 
بشخصها أم باعتبارها جزءاً من الْسَ الكل أنا الجسد فمآله إلى الفناء. وقد 
أَدَتَ هذه الأثثينية من الوجهة اليظرية إل مذهب خلقي بنزع إلى الزهد» ولكن 
كان من السهل جداً أن تقب" ف الواقم منقيا بسي فاثارت شعور الغزالي 
الخلقي والديني, وإذا كان على الجسد واجبات وتكاليف فيجب أن تكون له 
حقوق وثواب أو عقاب. ولا يصمح لنا أن نتكر جواز البعث» [أو أن نعجب 
منه]ء لأن تعلق النفس بجسمها (الجديد) ليس أعجب من تلّقها بهذا الجسم 
الترلي من قبل29, هذا التعلّق الأخير الذي قال به الفلاسفة. وإذن فكل نفس 
ستخد لها يوم البعث جسداً جديداً يناسبها. والنفس هي الانسان على الحقيقة» 








)١(‏ إن رأي الغزالي في العم هر أنه حادث بعد أن لم يكن؛ وحدوله بفعل إرادة قديمةه وهذه 
الإرادة هي التي أحدئت العا رهي التي تعدمه إن أرادت. والغزالي» إذ أنكر فعل الطبيعة 
ورد كل ما بقع فيها من حرادث إل الارادة الافيقه وإل جاتب قرله يمدرقهاء يجرد العام من 
خصائصه عند الفلاسقة» وهي القدم والبقاء والفمل الذاتي. 

(5) تجد هله السألة مفصلة, وتجد أدلة الفلاسفة والرد عليها في التهافت من ص 744 . 57 

(5) أنظر مثلا التقذ ص + - 4 

(4) انظر كتاب المضنون به على غير أهله ص 78 طبعة مصر 1*:5 ها 
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[والانسان بنفسه لا بيدنه]؛ أما المادة التي ستكون منها الأجسادُ في اليوم الآخر 
فلتكن أي مادة كانت29, 
٠‏ - مذهب الغزالي الكلامي: 

يتضح من هذه الآراء الأخيرة أن مذهب الغزالي في الكلام لم يسلم من تأثير 
النظر الفلسفي؛ وقد انتفع بالآراء الفلسفية» شعر بذلك أو لم يشعر؛ ومثله في ذلك 
مثل اباء الكنيسة في الغرب؟ وفذا بدّع مسلمو المغرب مذهبه زمناً طويلا"©. وا 
الحق أن مذهب الغزاي فيما يتعلق بذات الله وبالنفس الانسانية تتجلى فيه عناصر 
كثيرة غربية عن مبادىء الاسلام الأولى» ويمكن ردُّها إلى الحكمة الوثنية من طريق 
علماء التصارى واليهود» ومن طريق فلاسفة الاسلام من بعدهم. 


وعند الغزالي أن الله » رب العلمينن ورب تحمدء هو موجودٌ حي؛ ولكن 
مذهب الغزالي في ذات الله أقرب إلى_التنزيه مما هو في إعتقاد عامة المسلمين أو في 
المذامب المخالفة لمذهب العتزلة. واد طرق لمعرفة الله هو أننا يجب أن تنفي عنه 
كل صفات المخلوقات. ولكن إِلرالمنى] هلا أنه معطل عن الصفات» بل الأمر 
على العكس من ذلك2©9 


(1) يفول الغزالي: «رذلك (البعث) ممكن بردها (النفس) إلى بدنه أي بدن كانه من مادة البدن 
الأول أو من غيره» أو مادة استوئف خلقهاء فإنه هر بنفسه لا بيدته...» (تهافت ص 0034 
)١(‏ جاء في طبقات السبكى (ج 4 ص )١14‏ أن على بن يوسف بن تاشفين أمر بحرق كتب 
الغزالي» لما قيل له إنها مشتملة على الفلسفة لأند كان يكرهها. 
لف توحيد الباري يحتم أن ننفي عنه الكثرة بجميع وجوههاء وهي: كثرة الانقسام 
الفعلي أو الوعمي بطريق الكمية؛ ركترة الانقسام العقلل» لا بطريق الكم» كانقسام الجسم إل 
عبرل وصورة؛ والكثرة بالصفاث؛ والكثرة العقلبة الحاصلة بالتركيب من الجنس والتوع» 
والكثرة التي ثلزم من جهة تقدير ماهية ووجود هذه الملعية. 
والفلاسقة» وإن وصفوا الباري بأنه أُول»» وميدأ» وجرهرء وعقل» وعاقل» وممشوق» وجراد». 
لهم يزعمون أن 3 ذلك نعبارة عن معنى رحد أن الأسامي إنما تكثر بإضافة شيء ليه 
أر إضافته إلى شيء؛ أو سلب شيء عنه؛ والسلب والاضافة لا يوجبان كثرة (راجع تفسيرهم 
لحذه الصفاث وغيرها بما يجعلها مجرد سلب أو إضافة ‏ (تهافت ص ١6+‏ - 60178 وكذالك 
أذكروا ما ذهب إليه الحكلمون من وجود صفات زائدة على الذات» لأن إثانها يوجب كثرة 
في الذات» وأجازوا إطلاقها لورود الشرع بهاء ولكنهم برجعوتها إلى ذات واحدقت 
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- وهنا مجال لقارنة معنى الألوهية عند الفلاسفة وعند الغزالي» قالله عند الأولين بسيطء هو 
وجود حض» وليس له ماهية ولا حقيقة يضاف الوجود إلبهء بل عندهم أن الوجود الراجب له 
كالماهية لخيره. دليلهم أنه لو كان له ماهية لكان الوجود اها إليها كا يضاف وجود 
الخارج إلى ماهيته في العقلء وهي أنه شكل حدود بثلاثة أضلا ع) وتيا لاء فيكون الوجود الواجب 
معلولا؛ و- عندهم أنه واجبء وهو ماهبته. أما عند الغزالي فإن الله ذات؟ لا صفات قديمة 
مع ذاتهه والذاث لا تحتاج في قولمها للصفات؛ والصفات عمناجة حاء ووكا أن ذات واجب الوجود 
قديمء لا فاعل لهء فكذلك صفته قديمة ولا فاعل ماه (تهانت ص 117)) والصفة في ذاته» وليست 
اذاته قائما بغيره (ص »)١8‏ وهو يذهب إل أن لله ماهية موجودة» ووجودها مضاف إليها, 
ووجود الماهية لا ينفي الوحدة وا ماهية لا تكون سياً للوجود الحادث» فكيف تكون سبباً للوجود 
القديم؛ ويقول: «وجود بلا ماهية ولا حقيقة غير معقول» وكا لا نعقل عدما مرسلا إلا بإلاضافة 
إلى موجود يقدر عدمهء فلا عل وجوداً مرسلا إلا بإلاضافة إلى حقيقة معينة» لا سيما إن 
ذاتا واحدق» فكيف جعين واحداً متميزاً عن غيره بالمعنى ولا حقيقة له! إن نفى الماهية نفى للحقيقة» 
وإذا نقيت حفيقة الوجود لم يعقل الرجود فكنهم قائوا مرجود ولا موجوده وهو متاقض» (تهافت 
ص 197 له 1). وعند العزالي أن الفلاستقةة/إذ أفكروا الماهية» ظنوا أنهم يترهون الباري؛ فانتهى 
كلامهم إلى النغي المجرد؛ فإن تفى المي ني للبمكئيقة (مى 0١98‏ أم قول الفلاسقة إن حقيقته 
أنه واجب الوجود» فالغزالي يقول را عليهم: لا .مانى) للواجب إلا نفى العلة» وهو سلب لا تتقوم 
به حقيقة (145). 

يقول الغزالي إذن بأن للباري ملعي ةوَتَطقم )نينسم نهذا أن الغزالي يقول بأن حقيقة الباري 
ووجوده غير ماهيته» ولكن الذي بيعد هذا الظن هر أن الغزلل ينكر الكلبات على أفها ملهيات 
معقولة» > قال الفلاسفة (أنها ماهيات وحفائق بالنسبة لوجود أشخاصها في الخارج؛ وهذا هو 
كبس التمايز بين الوجود وامامية عند الفلاسفة). يقول الخزالي إن الله له ماهية وحقيقة بمعنى 
متحقق وموجود بماهيته. ويمسن» زيادة في الابضاحء أن نيين رأي الغزالي في المعافي الكلية: لاا 
يسلم الغزالي بالمعنى الكلي» ٠:‏ كل » الفلامقة بن أله حالف اقل بل عه قدلا مل في 
العقل إلا م يمل في الحس». ولكن الحى لا يقدر على تقصيل ما مل فيه واعقل بقدر عل ذللنء 
والشيء الذي في العقل» وهو الذي بمحصل من تفصيل وتحليل ما بأتي من الحدى» يا 
الخارجي؛ لا يلب الحونى وأيقه ندية ولحفةة فقال إ كل على هذا الو 














تمين 











الذي أدركه الحسس بعد ذلك تسية واحائقه فإذا ل 
إنسااً أخر لم تحدث صورة جديدة» 0 
تتطيع في خيانا من الشيء تكون مثالاً لكل فرد من أفراده». اه كلى بهذا العنتى». 
فالعقل يفصل الجزئي على عتاصره خحصل منه صورة ثبتة تكون مثالا للمفردات الخرى» 
رهذا لا ينبت الكلي الذي قال به الفلاسفة (إتهافت اص 500 - 0757 
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وتعدد الصفات لا يناني وحدة الذات بل في الأجسام ما يمائل ذلكة فلا يمكن أن 
يكون الشيء أبيض وأسود في وقت واحد؛ ولكنه قد يكون بارداً يابساً معا.. ولكن 
يجب على الانسان» حينما يضيف لله صفات مما يُضاف للانسان» / يعتبر لها معنى 
أسعى من معناها بلنسبة للانسان ومقايرا له؛ لأن الله عقل حض» وهوء فوق علمه يكل 
شيء وقدرته على كل شيء؛ يتصف بأنْه خيرٌ محض وأنه لا يعزب عنه شيء. 

وبفضل هذا الحضور الالحي عند كل شيء نكون الدنيا أقرب إلى الآخرة مما 
نتصوره عادة. 

فنحن نرى هنا اتجاهاً إلى تنزيه الذاث الإلميةة ولكن البعث والحياة الآخرة 
يصبحان أقرب إلى الروحائية مما في هذه الدنيا. والرأي الفلسفي «الغتوسطي» القائل 
خلاثة أو أربعة عوالم يجعل مثل هذا الرأي ممكاً. فهناك عوالم بعضها فوق بعض: 
العام الأرضيّ الحسوس الذي يعيش فيه الآدميونة وعالم العقول السماوية» ومنه 
النفس الانسانية؛ وعالم الملائكة الذي فوقٍ السموات؛ ثم ذات الله الذي هو النور 
الأصفى والعقل الأكمل. والنفس<الصَالخيًالتي أشرق فيها النور تعرج من العام 
الأدنىء وتجتاز السموات» حتم| لَك ين_بدي الله ؛ لأن حقيقتها روحانية» 
وجسدها في اماد روحاي _أيضاً. 

ويختلف أفراد الانسان بعضهم عن بعضّ كا تختلف العوال وكا تختلف مراتية 
النفوس؛ فالانسان الذي لم يخلص من قيود الحس يجب عليه أن يكتفي بالقران 
والحديث؛ ولا يجوز أن يتجاوز نصوص الكتاب؛ ودرامة الفقه غذاؤه. أما الفلسفة 
فهي بالنسبة له سم قاتل؛ ولا يجوز من لا يعرف السباحة أن يقترب من مزالق 
الشطوط؟. 





1) برد الغزالي هذا المسى كثراً في كاله ولجام العرام عن علم الكلام»» فيقول إن النظر العقل 
في أمور الدين بحر عظيمء ينبغي ألا ينزله العامى» وعلى العامى أن يتمسك بظاهر الكتاب والسنة 
بلا تأوبلء وتأوبل العامى يشيه خوض البحر من لا يحسن السباحة» وفي حكم العرام عند 
الغزلي: الأديبء والتحرى» وامحدث» والفسرء والفقيه وامشكلم وكل من لم يتجرد لتعلم 
السياحة لي بار العرفة» ويقصر عمره عليه بعد زهد وإخلاص وعمل بالشرع؟ ويتتهي الغزالي 
إلى «أن أدلة الغرا مثل الغذاء يتفع به كل إسان» وأدلة للتكلمين مثل الدواء يتفع به أأحاد 
النالى» ويستضرٌ به الأكترونه. 
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ولكن لا يزال يوجد قوم يلقون بألفسهم في البحرء لكي يتعلموا السياحة؛ وهم 
يريدون أن يرتقوا بإيماتهم إلى مرتبة العلم» فيسهل وقوغهم في الشك والكفره 
وبرى الغزللي أن الدواء التاجع هلان هو علم الكلا وما حب في الرد على 
الفلاسفة. 





ولكن ثم قوم هم في أمى مرتبة من مراتب الكمال الانسانيه وهم يشاهدون 
حقيقة العالم الروحاني من غير نظر عقلي شاف» بل ينور يقأقه الله في قلويهمء 
وهلاء هم الأنبياء وأهلى الكشف من الصوفية؛ ويمكن أن الغرالي واحدا 
منهم. هم يشهدون الله في كل شيء» يشهدونه وحده في الكون وفي أنفسهم؛ 
وهم يشهدونه أحسن شهود في أنفسهم, لأنها وإن لم تكن نظيرة الله فهي شبيهة 
به؛ فيا له من تغببر شمل كل هذا العلم الخارجي! فالأشياء التي يخيل إلينا أنها 
في الخارج صارت حلاً من احوال النفس؛ أو صفة من صفاتها؛ 
وهذه النفس تبلغ سعادتها العظمى» متى_أيضبيت بفنائها في الله . فالأشياء كلها 
وَحْدَة يؤلف بينها الحب. والعبودية الكائلة للذبكتهو على الخوف من العقاب أو 
رجاء الثواب» وتتجاوزهما إلى مقام فيه تحب اليفلئ خالقها حبًا روحانياً. والانسان 
الصالح الذي لم يكمل مُطَْبَ بالرضا والشكرو يا العيص_الكامل فهو في مقام فوق 
الرضا والشكرء وهو يحب الله ويشكره رضي حتى في هذه الحياق. 


- الوحي والتجربة: 

يتبين مما تقدم أنه توجد ثلاث مرانب في الايمان أو في 
المستند إلى الخبرء فالعامة يصدقون ما يخيرهم يه أهل 
فلاناً في الدار؟ وثانيها معرفةٌ العلماء التي يتوصلون إليها بالاستباط» فهم قد سمعره 
يتكلم ٠‏ فاستنبطوا أنه في الدارة خم أنه اتوجيل مرة الئة هي يقين العارقين الذين 
يشهدون الح دون حجاب؛ وهم قد دخلوا الدار ورأُوا الرجل بأعينهم. 

ويجعل الغزللي للتجربة”؟ شاناً كبياً في كل شيء خلافاً للمتكلمين والفلاسفةة 














(1) يستعمل الغزالي هذا اللفظ كثراً بمعنى معرفة خراص الأشياء ‏ في الطب» وبمعنى مشاهدة 
الانسان ما في نقسهء وبمعنى تذوق الحقائق باتقلب» وبمعنى نظر الأمر واستباط الحكم. 


243 


قإنهم بمعانيهم الكلية تميُّوا من حق الجزئيات المتعددة الموجودة في هذا العام 
الممسوس. ونحن إنما نعرف كيفيات الأشياء الحسوسة» وعد الكواكب مثلاء 
يطريق التجربة وحدهاء لا باستتباطها من المعاني المجردة؛ وهذه المعافي أقل من أن 
نيط يكل .ما في تترسها من أماق وما هه من . وأحباب الله يتلقون علماً 
لَدييًا لديا لن يطّلع عليه العلماء الذين يعتمدون على الاستتباط العقلى؛ ولا يرتقي إلى 
ذلك المقام الرفيع في العلم إلا فلن جداً من الناس وهم فيه يلتقون بالرسل والأنبياء 
من جميع الأزمنة؛ ولذلك فإن انباعهم واجبْ على من هم أدنى منهم مرتبة في 
اللعرفة.. 

ولكن كيف السبيل إلى معرفة الروح الذي هو عر من روحناء والذي نحن 
في حاجة لدايته؟ هذا سؤال قد يتحطّم على صخرته كل مذهب ديني الصبغة لا 
يستطيع الاستفناء عن الوساطة الانسانية [يين الخالق والإنسان ]ء نظرنا إلى 
الدين بمنظار العقل الخالص”". وإجاية الغزالي عليه أيضاً إجابةٌ فَلِقَةُ فهو يعتقد 
اعتقاداً جازماً أن أدلة العقل ,لدعا الآيتكفي لاثبات نبوة نبي ويقول إننا إنما 
نعرف النبي أو العارف الذيأ| يتلقي علمه عن الله » لأن الله أعطانا نموذجاً من 
خصائص النبوة نشاهده قي تفوسيال.ولا. يحصل اليقين بصحة نبوة شخص إلا بمعرفة 
أحواله» وتجربة ما قاله في العبادات ومعرفة مبلغ تأثرها في تصفية القلب. واعتقادنا 
بأن القرآن كلام الله يق ليس يقيناً بأدلة نظرية» بل هو يقين إقناعي. والمعجزة 
وحدها لا تُقنع بنبوة النبي» ولكن الوحيّ في جملته ومعرفة أحوال النبي الذي 
بحمله للناى وشخصية هذا انبي» كل هذه تحدث في النفوس التي فيها تموذج 
النبوة تأثيراً لا تملك له دفعأ؛ وإذا انجنبت النفس بقوة هذا التأثير تجافت عن 
دار الغرور وأقبلت على سلوك الطريق الموصل إلى ال9© . 


























)١(‏ ربما يكون قصد الولف أن يقول إن الديقات التي تقول بتوسط إنسان ما بين الناس وبين 
خالقهم. » عالاسلام والبهردية: يصعب عليها الإجابة على هذا السرّال لأن الواسطة بشر مثلناء 
ويصعب أن نسلم له بالمكقة المنازة بالنسبة ند أما النصرئية وفيها الرلسطة إله في صورة البشر 
فلأمر فيها أسهل في نظره. ولكن إذا صعب إثبات نبرة ني فما هو أعظم منها أصعب. 

(؟) يقول الغزالي إن كل إدرلك من الادراكات خلق ليطفع به الانسان على عالم من الموجودات» 
ويا أن العقل طور من أطولر الانسان يدرك به قواعاً من اللعفرلات لا تدركها الحولس» فالنبوةت 





الف 


4 - نظرة إجمالية: 





ولا ريب أن الغزالي أعجب شخصية في تاريخ الاسلام؛ ومذهبه صورة 
الشخصيته. زهد الغزالي في محاولة تفهّم هذا العالم أو حب الدنياء ولكنه أدرك 
المسألة الدينية أعمق مما أدركها فلاسفةٌ عصره. فقد كان هؤلاء الفلاسفة 
في نزعتهمء أن أسلافهم اليونان» فاعتبروا أن مقررات الدين ثمرةٌ لل 
أو الوهم من جانب الشارعء بل ثمرة هواه؛ ورأوا أن دين المحدينين إما انقياد وطاعة 
عمياء [عند البعض] أو هو ضرب من المعرفة: فيه حقائق أدنى مرتبة من حقائق 
الفلسفة [عند البعض الآخر]. 











يعارض الغزالي هذا الرثي بأن سس أن الدين ذوق وتجربة من جانب القلب 
والروح» وليس مجرد أحكام شرعية 3 عقائد تُلقى» بل هر أكثر من ذلك)؛ هو 
شيء يحسّه الحدين بروحه إحسداً 





ولا يحس كل إنسان بروحه ما يحبن”به القوالي. والذين لا يستطيعون متابعته إذ 
يعرجء على أجبحة التصوفء. في مدارج السالكي متخطياً حدود المعارف التي 


- طور يدرك فيه الانسان الفيس> وأور لآ ركه نفل وقد يدرك الانسان في نومه اما 
سيكون من الغيب إما صربماً أو في كسوة مثال يكشف عنه التعيره وهذا أنموذج من اللبرة 
مع الانسان؛ أما ما عدا هذا من خواص النبرة فإنما يدرك بالذوق من سلوك طريق التصوفء 
فالانسان يدرك بعض خواص البوة بأنمرذج فيه وهو البوم» أما إن كان للنبي خخاصية ليس 
للإنسان العادي منها أنموج فلا يمكه فهمهاء كيف يمكن تصديقها؟ ولا سبيل إلى ذلك 
بيضاعة العقل. وفي أرائل طرين التصوف يممصل في نفس الانسان أنموذج يزنيه نوعا من الذوق 
ايكفي الايماته بأصل انبوة. أما الاستيقان بنبوة شخص معين فهو لا يكون إلا بمشاهدة أحواله 
أو معرخها بلتواتره بعد معرفة حال الأنياء من كثرة النظر في الفرآن والأخبار. وإذا جرب 
الانسان ما يقوله ابي في العبادات» وعرف تأثيره في تصفية القلبء ورأى صدق أقواله» حصل 
له اليقين بالنبوة؛ «فمن ذلك الطريق فاطلب اليقين بالتبوةء لا من قلب العصا ثعبناً وشق القمرء 
فإن ذلك إذا نظرث إليه وحده» ول تنضم إليه القرائن الكثيرة الخارجة عن الحصر رهما ظندتث 
ما 0 - 16). وراجع رأي الغزالي في النبرة كا بيبنه في كتلبه 
القسطاس الستقيم وهر في هذا الكتاب بون «طريق العارفين» الذين ينظرون قيما في الرحي 
عن حت وبا ني ب من مه لدراكها م لقث هذا اليج شرف ال بوبه عم ل 
وصلوا من ذلك إلى معرفة الحق بوجه عام عرفو أن الوحي حق وأن صاحيه نبي حتق. 














لف 


يمكن اكتسابها بالتحصيل العاديء لا محيص هم عن الاقرار بأن عاولاته في الوصول 
إل الله » مهما كان فيها من مغامرة في ميادين المجهول» ليس أقل شناً في تاريخ 
العقل الانساني من مالك فلاسفة عصرهء وإن يدت هذه المسالك أدنى إلى اليقين؟ 
لأن أصحابها إنما ساروا في بلاد قد كشفها غيرهم من قبل20. 


(1) حاولت فيما تقدم أن أفصل اانسائل الفلسفية التي تعرض لا الؤلف بعض التفصيل» ولكن تبقى 
بعد هذا مائل في رد الغزثل على الفلاسقةء لم يارظا للولف» ويستطيع القارىء أن يرجح 
إليها في كاب النهافتء ويقى أيضاً يان القيمة الفلسغية لكتاب الغزلي» بعد بحث رد ابن 
رشد عليه؛ وكذلك يان موقف الغزالي بين الدين والفلسفة بعد دراسة مؤلفات أخرى له 
ورسائل نمى فيها منحى الفلاسفة» ويضاف إلى هذا بحث في مدى قيمة العقل في مذهبه ومدى 
ما كان لردء على الفلاسفة من أثر في حياة الفلسفة في الاسلام. 


لكا 





١‏ - مكانة الفلسفة: 

لو أننا تكتب تاريخاً لطرق التعليم عند الأيم الاسلاميةة لكان يتحتم علينا أن 
نجعل هذا الموضوع مكااً أكبر مما جعلنا له في هذا الكتابء فلا بد لنا أن تتناوله 
بإيجاز في هذا المقام. 

كثراً ما يقال إن الغزالي قضى على الفلسفة في الشرق قضاء ميرمل لم تقم لا 
بعده قائمة؛ ولكن هذا زعم خاطىء لا يدل على علم بالتاريخ» ولا على فهم لحقائق 
الأمور. افقد بلغ عد أسائذة الفلسفة وطلابها في اللشرق بعد عصر الغزالي مثااتي» 
بل ألوفا. وكا أن علماء التوحيد ظلُوا متمنتكين بأدلعهم الجدلية الكلامية يويُدون 
بها العقائب فكذلك لم يكن علماء الفتمَأفل با بتدقيقاتهم وتفريعاتهم؛ ودخل 
في الثقافة العامة قدرٌّ من الآراء الفلافيّ 

تعم» لم تستطيع الفلسفة أن عورَلنشكهةنلكان الأرّنء وم بسر لها أن تحفظ 
بالتقدير الذي كانت تتمتع به من قبل. ويُروى في حكاية من حكايات العرب أن 
أحد الفلاسفة وقح سجيناك فأراد رجل أن يشتريه ويسترقه. فأله. لأي عمل 
تصلح؟ فأجاب: أصلح لأن أكون حرا طليقاً. ولا بد للفلسفة من الحرية» ولكن 
اين كانت هذه الحرية في الشرق؟ كان الخلاص والتحرر من أعباء الحياة المادية» 
وكذلك حريةٌ البحث لأجل البحث» يتضاءلان باستمرار في البلاد التي استأثر 
بالأمر فيها حكامٌ غير مستنيرين» لم يكونوا أهلا لأن يحموا حرية افك ويكفلوها 
لأصحابها. وكان الفلاسفة عرضة للاضطهاد في بلاد كثيرة» وذلك لأنهم اعثبروا 
خطراً على الدين والدولة. 

على أن هذه الحالة لم تكن سوى علامة من علامات الاتحلال والتدهور العام 
في الحضارة. ورغم أن رحالة الغرب في القرن الثاني عشر اليلادي (السااص من 
الهجرة) أشادوا بمدح حضارة الشرق» فإن هذه الحضارة كانت في حالة هبوط» 





ينذا 


إذا قيست بما كانت عليه في العصور السايقة؛ وم يستطع أحد أن يزيد شيئاً في 
أية ناحية من نواحي الحياة على ما بلغه امتقدمون» لأن العقول كانت من الضعف 
بحيث عجزت عن ذلك وركدت حركة الانتاج العلمي؛ ولم يكن للمؤلفين الكثيرين 
الذين جاءوا في القرون التالية من الفضل سوى حسن الاختيار من كتب المتقدمين» 
وانتهى أمرُ النظريات الفقهية والكلامية بظهور التصوف. وكذلك الفلسقةة فلم 
يشعر أحدء بعد الرئيس إبن سيناء أن عليه أن يأتي بأراء مبتكرة. وجاء عصر 
المختصرات والشروح والحواشي والتعليقات وفي مثل هذا كان العلماء يقضون 
وقتهم ف المدارس. أما عامة الممنين فإنهم أخذوا ينقادون لشيوخ الطرق الصوفية 
شيئا : 








؟ - الثقافة الفلسفية: 

كان أكبر ما أخذته الثقافة العامة من العلوم الممهّدة للفلسفة شيئاً قليلا من 
الرياضيات ونحوهاء وكان ذلك ف امقر مسائل أولية جداً. واقتبس أهل الفرق 
الصوفية أجزاء كثيرة من الحبْمة#الفيدائوركة والأفلاطونية؛ وإنما أخذوا بها لكي 
تفيدهم في تأبيد الاعتقاد, في الأ وق الخوارق» وتزيّت منها «ثيرصوفية» 
«رامموممد)”"2 مُجدبةً اعلئة سنكتعتلت-الآزاء, ثم إن أصحاب هذه النزعة 
اعتبروا أرسطو من أساتذتهم؛ معتمدين - بطبيعة سطع على كتب منحولة نسبت 
إليه؛ وقد جعلوه من تلاميذ أغاثاذيمون وهرمس. 

أما أهل العقول المرنة فإنهم لزموا مذهب أرسطر في الأمور التي وافقت آراءهم 
الخاصة أو تمشت 39 عقيدة أمل السنة؟ وأخذ أغلبهم بمذهب ابن سينا 2 
يرجع إلى الفارلي» أو يحاول الجمع بينه وبين ابن سينا إلا قليلونه وكذلك قلت 
عناية الناس بمباحث الطبيعة وما بعد الطبيعة: وزادت عنايتهم بالأخلاق والسياسةة 


)١(‏ تدل هذه الكلمة, كا يوذ من تركييها (مناها الحكمة المية) على نوع من الفكر الديني 
الفلسفي يدعى أصحابه معرقة خاصة ملذات الامية؛ ويقولون أحيلاً إن هذه العرفة تيجة لفمل 
قرة أعلى أو لوحي خارق للعادة. وأحيثاً لا يقال إنها يجة وحي» بل إنها أعمق حكمة نظرية 
لأسحابها. وعل أن «الثيرصرفيين» ييتدئون بالكلام في الذات الالمية؛ ويحاولون تعليل هذا 
العا عالم الظواص بأنه فمل قوي في انذات الالمية نفسها. 


ذلفا 


أما المتطق فهو العلم الوحيد الذي كان يدرسه الجميع؛ إذ كان من اليسير أن بوضع 
في القالب المدرسي وضعاً جيدا وكان المنطق الصوري أدأة يستطيع أن يتفع بها 
كل متعلم وكل شيء يمكن البرهنة عليه بطريق المنطق» وحتى لو تبيّن الانسان 
بطلان دليل ماء لوجد عن ذلك عزاء في أن المدلول لا ييطل؛ فقد يكون صحيحاًء 
وإن كان الدليل لم يوضع على الوجه الصحيع"؟ 

وقد جعل أبو عبد الله الخوارزمي» في أواخر القرن الرابع الهجريء للمنطق مكقاً 
في كتابه الجامع"" أكبر مما جعل للطبيعة أو للالميات. وحدث مثلُ هذا في كثير من 
الموسوعات والكتب الجامعة التي كتبها العلماء بعد ذلك. ثم إن علماء التوحيد صاروا 
يقدمون لمذاهبهم بمباحث منطقية وأقوال فيما يسمى اليوم بنظرية المعرفة؛ جرت عادتهم 
فيها على الاشادة بالعلم. ومنذ القرن السادس أفجري ظهرت كتب كثيرة عالجت 
منطق أرسطو على ترتيب جديد؛ ولنقتصر في هذا اللقام على ذكر مؤلفات الأبهري 
(33 ها 701834 الذي وضع ملخصاً للمنطق كله بعنوان «إيساغوجي» 
(<لالزتواه)مثالا للكتب التي كانت متدارئة ب نَكلتجلمينء والتي شرحها العلماء مرارا» 
وكذلك مؤلفات القزويني"؟ (الحوفي| عام 08 أه)- +17ام). 

ولا تزال مختصرات القرين للع “لمن لللهجرة: ُستعمل إلى يومنا هذا في 
الجامعة الأزهرية بالقاهرة: وهي أكبر معهد إسلامي في العال؛ وتنطبق على هذه 
الجامعة عبارة طالما انطبقت عليناء وهي: أن يدا الانسان بدراسة المنطق»©. ولا 





لق كانت أدلة التقدمين من الشكلمين تتوقف على إثبات مسائل ومقدماث» مثل إنبات الجوهر 
الفرد» والخلاء» وأن العرض لا يقوم بالعرض» وأنه لا ييقى زماتين وجعل التكلمون كاباتلاني» 
هذه المسائل نيعا للعقائد الابائية في وجوب اعتقادهاء لترقف أدلتهم عليهاء ولأنهم كاتوا 
يحقدون أن بطلان الدليل يؤذن يطلان المدلول. ولكن جاء بعد الباتلاني قوم ممصرا هذه 
المسائل والمقدمات» فخالفوا الكثير منها بالبراهج: وخائفوا ما كان يذحب إليه اللتقدمون من 
أن بطلان الدليل بيطل للدلول» فسميت طريقتهم طريقة الشأخرين. وأول من كتب في طريقة 
الكلام على هنا امنحى الامام الغزالي وتبعه الإمام ابن الخطيب. 

(1) رهما يقصد كباب الخوارزمي المسمى مفائيج العلوم. 

(7) هو أثير الدين مفضل بن عمر الأبهري؛ وله عدا الايساغوجي: كاب هداية الحكمة ويشمل 
التق والطبيعيات والإميات. 

(4) هو نجم الدين على بن عمر القزويني الكانبي» صاحب الرسالة الشمسية في القواعد النطقيق. 
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حاجة بنا إلى بيان أن ذلك لم يثمر أحسن مما أثمر عندنا. ويجد الطلاب لذة في 
دراسة قواعد المنطق التي اكتشفها الفلاسفة القدماءء وهم بذلك لا يتعدّون حدود 
الشريعة؛ ولكنهم إذ يفعلون ذلك يسخرون من أولئك الفلاسقة ومن متكلمي 
المعتزلة «الذين كانوا ينون بالعقل» فيعتمدون عليه. 


زه) ردد جوقة في «فارست» هذه العيارة. 


ذف 


بإبالاسر سح فرد رولب 


الفصراباول 
يرقا 
١‏ - عصر بني أمية: 


العلم الاسلامي في الغرب من: شمال غرب أفريقية» ومن إسبانيا وصقلية. 
فشأنها ثانوي» وأما صقلية فهي تنحو نحو إسبانياء وسرعان ما استولى 
عليها التورمانديون الذين جاءوها من جندوب إيطاليا. وأول ما يعنينا هو أن نتكلم 
عن إسبانيا الاسلامية أو الأندلس» فذلك"أقربِ إلى غرضنا. 





كانت حضارة الشرق تتقل إذ| الأيللنِ) كأنها مسرحية تُمكّل للمرة الثانية. 
وكا أن التزاوج وقع في الشرق .بين العرب والأعاجيء ققد وقع في المغرب بينهم 
وبين الاسبان» وكان في المشرق ارك والشن أما أي" الَْرب فنجد بربر شمال أفريقية 
يستعملون دائماً قوّتهم الغليظة في تفويض بناء الثقافة الرفيعة. 

وبعد أن سقطت دولة بني أمية 3 الشام (177 اه .هلامع فر أحد أمراء 
البيت الأموي» وهر عبد الرحمن بن معاوية» إلى الأندلس» واستطاع أن يكافح 
حتى أصبح أميراً لقرطية 0 كلها. وظلت هذه السيادة الأموية أكثر من 
نين ونصف قرن. وبعد عيهْد ملوك الطوائف القصير الأجل؛ بلغت سيادة الأمويين 
ةَ مجدها في عهد عيد الرحمن الثالث 7.00 ل .هل ها > 5ه - لكقم)» 
وهو أول من لقب نفسه بلقب «خليفة» وني عهد إبنه الحَكَمٍ الثاني (00 - 5353 
اه - ١0و‏ الاوم). وكان القرن الرابع في الأنددن يضامي القرن الثالث في 
المشرق؛ وفي كليهما بلغت الحضارة اما 2 ونستطيع أن نقول 
إن هذه الحضارة في الغرب كانت أكثر قُوْه وأكثر اتفاقاً مع بيئتها مما كانت في 
المشرق؟ وإذا كان حقاً ما يقال من أن البحوث النظرية تدل على ضعف قوة الإنتاج 


كنذا 











أو على ركودهاء ققد كانت الحضارة في لغرب أكثر إنتاجاً منها في امشرق. فلم 
يكن في مغرب من العلماء ولا من الفلاسفة بقدر ما كان في المشرق؛ ونستطيع 
أن نقول بالإجمال إن الحياة العفلية كانت في المغرب أبسط في صورتهاء وإن طبقات 
الثقافة القديمة كانت أقل تنوعاً: وكان في الأندلس» إلى جانب المسلمين» يهودٌ 
ونصارى أخزواء في عهد عبد الرحمن الثالث» بنصيب في الثقافة المطيوعة بالطايع 
العربي؟ فأما أتباع زرااشت أو منكرو الصانع فلم يكن منهم في المغرب أحد 
وتكاد انقسامات المشرق وخلافاته تكون غير معروفة في المغرب. ولم يدخل في 
الأندلس إلا مذهب فقهي واحد هو مذهب الامام مالك0©. ولم يكن فبها معتزلة 
يعكّرون بمذهبهم الكلامي سلام الدين”". على أن شعراء الأندلس كانوا يذكرون 
في قصائدهم أمورا ثلاثة: الخمرء وامرأ» والغناء» أما التفكير الاباحي الماجن من 
جهة: وأما «الثيوصوفية» والزهد الككيب من جهة أخرى فكان يندر أن يعبّر عنهما 
أحد. 

وكان المغرب يعمد في حظاريَيَآلمَفيَك/ على المشرق بوجه عام. ومنذ القرن 
العاشر اليلادي, أعني الرابع المجوئيهع_ شرع اللاس برتحلون من الأندلس إلى المشرق 
طب للعلم» فكانوا. يمرون يتيك وجلوزونهك يبجى ييلنوا أقاصي بلاد الفرس» 
ليحضروا دروس العلماء المشهورين. وكات حاجة أهل الأندلس إلى التثقيف 
تجذب إليها كثيراً من علماء المشرق الذين لا يجدون عملا في أوطانهم. وفوق 
هذا أمر لَك الثاني باستتساخ الكتب ف جميع بلاد المشرق» ليزوّد بها مكتيته 
التي يقال إن عدد الكتب فيها كان يزيد على 0٠..ر.40‏ كتاب. 

وكانت عناية أهل المخرب حصورة في الرياضيات والعلم الطبيعي والتتجيم 
والطب» ا كان الحال في المشرق في أُول الأمر. وكان الناس يدرسون الشعر 
والتاريخ والجغرافيا بشخف عظيمء ولم تكن موجة التفلسف الأجوف قد أفسدت 
عقول أهل المغرب؟ فحينما حضر عبد الله بن مسرّة القرطبي إلى بلاد الأندللس في 
عهد عبد الرحمن الثالثء يحمل الفلسفة الطبيعية؛ أحرقت كبيّه أُمام عينيه.. 











(1) على أن ملحب الشانمي وغيره دخل بعد ذلكء لكنه لم يكن المذهب السائف. 
1 كان هناك أفرلا: من العثماء يرون رأأي المعترلةء لكتهم كاتوا قليلين. 
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؟ - القرن الخامس: 

وفي عام .4 ه (- 17١1م)‏ خرّب البريرٌ مدينة قرطبة» بعد أن كانث «زينة 
الدنياء؛ وانحلت دولة بني أمية إلى دول الطرائف. ولكنها ازدهرت مرة أخرى أثناء 
القرن الخامس الهجري؛ وهو العصر الذهبي للاندلس؛ فقد ازدهر فيه الفن والشعر 
في قصور الأمراء في مختلف المدن» وطفغيا طفياناً قوياً فوق أنقاض المجد القلديم. 
ثم تهذيت الفنون» وبدأت الحكمة تدخل في الشعرء وزادت دقة التفكير العلمي؟ 
ولكن أمل المغرب كانوا ما يزالون يستمدون غذاءهم العقل من المشرق. ثم دلت 
الفلسفةٌ الطبيعية في الأندلس» وكبُ إخوان ا الصف ومنطق أصحاب أي سليمان 
السجستاني. وفي آخر القرن الخامس نلمس تأثير مؤلفات الفارابي أيضاة وفي هذا 
القرن أيضاً عُرف «قانون» ابن سينا في الطب 

أما بواكير التفكير الفلسفي فأكثر ما نجدها عند علماء اليهود الكثيرين. وقد 
أثّرت فلسفةٌ الشرق الطببعية تأثيراً يريمق باب» في تفكير اين جبرول الذي 
يسميه الكتّاب النصارى أفنسبرول ١(ا0طاظه).‏ وتأئر باخيا بن باقودا بإخخوان 
الصغا. بل نجد أشعار اليهود الدينية>أسواتشركةا الفلسفية؛ وهذه الأشعار تتحدث 
لا عن الأمة اليهودية التي تبحتك تعن إفهاءديلَ هئ لسان حال النفس الني تريد 
العروج إلى العام العقلي. 

وقد ظل عدد الذين تعمقوا في دراسة الفلسفة بين المسلمين قليلا جد وم يق 
بالأندلس أساتذة يلتف حوفم طائفة كبيرة من الطلاب» وكان يندر أن تقام المجالس 
العلمية التي تدور فيها مناقشات في مواضيع فلسفية» ٠»‏ فلا بد أن المفكر المستقل كان 
يشعر هناك بوحشة ووحدة كبيرة. وقد تكوّنت الفلسفة في المغرب» 5 تكونت 
في المشرق» في نفوس أفراد حركتهم الرغبةٌ إليه؛ غير أنها كانت في المغرب هم 
أفراد متفرقين لا تربطهم مجالس؛ وكانت فوق هذا أبعد عن عقيدة الجمهور. 
وكان يوجد في المشرق درجات كثيرة متوسطة بين العقيدة الدينية وبين العلمء 
أعني يين عامة المومنين وبين الفلاسفة. ولذلك كانت مشكلة المفكر الحر إزاء الدولة 
وإزاء الجمهور المتعصب الضيّق العقل أكثر حدّة في المغرب منها في الشرق- 











لذن 


١‏ - دولة المرابطين: 

لل ولد أبو بكر محمد بن يحبى بن الصائغ» المعروف باين ج90 
قرب نهاية القرن الخامس الهجري» كانت ملكة الأندلس 0 6 
إلى دويلات صغيرة؛ وكان يهِدَّدُها من الشمال فرسان النصارى الذين كانوا أقل 
من العرب ثقافة» ولكنهم كانوا شجعاناً أفوياء. غير أن أسرة المرابطين البربرية 


)١(‏ يجد القارىء ترجمة ين باجة ومكالثة:ين مفكري عصرهء ومزلقائه» في الجزء الثاني من 
ليقات الأطباء لابن لي أسممعقا جتن رقت لأميلنه وف أخبار الحكماء ص 4.1 ول 
الجزء الرابع من تفح الطيب» طبع _مصر ص )11 والصفحات الكالية. وانظر ما كتب عنه في 
دائرة المعارف الإسلامية. عل أنه ليس "دنا كنب كثيرة لابن ياجة. ويخيرنا مونك ,كلم/8). 
(386, .4 383 عمو مدل م أا سني تبي زابحة ,ني ل يدمها والني ذكرها اين طفيل (في كتايه 
حي بن يقظان) كبا في للنطن مخطوطة في مكبة الأسكوريال؛ وفي آنعرها ما يدل عل أن 
إن باجة هر الذي كتب هذا اللخطوط بيده رأتمه يوم 4 شوال عام 018 ه ولاين باجة 
رسالة تسمى رمالة الوداع؛ وقد ترجمت إل العبرية في أوئل الفرن الرابع عشر (مونك هامش 
ص 581) وفيها آراء عن ارك الأول في الانسان» وهر أصل الفكره وعن الفاية الحقيقية من 
وجرد الانسان ومن العلم» وهي القرب من للها والاتصال بالعقل الفمال الذي يفيض منمه 
ويضيف الولف إلى هذا كلماث قليلة عن النفس الانسلية» وهي كلمات في غاية الفموض» 
ولابن باجة في هذا الكتابء وفي كتب أخرى آراء ف لتماد النفرس» أخذ بها لين رشد يديع 
ركان هذه الآراء من الأثر عند الفرق للسيحبة ما جمل القديس توملى وأليرت الأكبر يؤلفان 
كبا خاصة الأبطاطا. وتسمى هذه الرسالة برساقة الرداع؛ لأن للؤلف كان على وشلك سفر 
طريل» فكتبها لصديق من أصدقائه» ليترك له أراء إذا قدر هما ألا ينتقي ونجد في هذه الرسالة 
انرعة واضحة إلى تقرير قيمة العرفة والنظر القلسفي؛ فهر يتبر أنهما وحدهما يؤديان بالانسان 
إلى معرقة الطييعة؛ ويوصلاته» بمعرنة من فوقه إلى معرفة نفس وال الاتصال بالمقل الفعال. 
وابن باجة يعيب الغزالي زاعماً أنه خدع نفسه وخدع الناس حين قال في كتاب التقذ إنه 
بالخلوة يتكشف الانسان العانم العقلل» وبرى الأمور الالمية فيلتذ لذة كبيرة. 

هكذا بتشديد الجيم أنظر لبن خلكان ج ؟ ص 4 وتفح الطيب اج 6 اص 405 








8 


جاءت لانقاذ البلاد؛ وم يكن المرابطون أكثر تمسكا بالدين فحسيه بل أكثر 
حنكة وأحذق أيضاً بأساليب السياسة من أسر الأندلس الذين كانوا قد انغمسوا 
في الترف. ولاح إذ ذاك أن زمن الثقافة الرفيعة والبحث الجر قد انقضى» ولن 
يعود؛ فلم يكن يجروٌ على الظهور في الناس إلا أهل الحديث التشددون» أما الفلاسفة 
فقد كانوا عرضة للاضطهاد أو القتل» إذا هم جاهروا بارائهم.. 








ا - حياة ابن باجة: 

غير أن السادة غير التحضرين لهم نزعاتهم؛ وذلك أنهم يحيون أن يتشرّيرا ثقافة 
الأم التي يخضعونهك ولو تخرباً سطحياء فنجد أبا بكر بن إإراهيم - صهر عل 
الأسر اللرابطء وكان حا لسرقسطة مدة من الزمان» يتخذ اين باجّة جليساً له 
ووزيرا؛ مما أوغر صدور العساكر والفقهاء'”2. وكان ابن باجّة حاذقاً تلعلوم الرياضية» 
ولا سيما الفلك والموسيقى» والطب أيضا نظراً وعملا؛ وقد اشتغل بالمنطق والفلسفة 
الطبيعية وما بعد الطبيعة. ولكن المتعصبيق. كانو“ييسبون ابن باجة إلى الرذائل وضعف 
الايمان" , 








ولا نعرف عن حياة ابن باجةةإلا ئأهكان في أشبيلية عام 1ه ه (14١1م):‏ 
بعد سقوط سرقسطة» وألف فيها جيرا ا ورد م عفرل ا 1 
قدم على بلاط للريطن في فلى» ومات فيه في رمضان عام 7ه ه 7061152 
ويُروى أنه مات مسموماً بتدبير طبيب كان حامداً له؛ ولم تكن حيات على قصرهاء 
حياة سعيدة ‏ وهو نفسه يحدئنا بذلك ‏ وكثيراً ما تمنى اموت ليجد فيه الراحة 


(1) قلائد العقيان للفتح بن خاقان طيمة برلاق 1585 ها صن 05.17 

0 ذكر ابن طفيل في قصة حي بن يقظان أن لبن باجة كان ثاقب الذحن» صحيح النظرة.صادق 
الروبة؛ غير أنه شغلته الدنيا حتى اختارته النيةة وبشير إلى أنه كان يحب لال ويتصرف في 
وجوه الحيل في اكسابهء حتى شغله ذلك عن إتمام بده في الفلسفة. على أنه كانت بين أبن 
باجة وبين الفتح بن خاقان عداوة شديدة» والفتح ذكر أن باجة في كتاب قلائد المقهانه وجمل 
ترجمته آخخر ترجمة فيهء وهر يالغ في تعديد رذائله واعتقاداته الفاسدة» حتى إن القارى»م لا 
يملك نفه من الشك في صدق ذلك (نظر قلائد ص 5٠0‏ - 20604 

(0) هذا هو التاريخ الذي ذكرء القفطي» ويذكره إن خلكان إلى جانب تاريخ آخره أما القرى في 
تفح الطيب (ص 205) فيقول أنه توقى في رمضان عام +01 ه أو 580 ها 








لقا 





الأخيرة. ولعل ما أثقل قلي إلى جانب الفاقة أنه كان في وحشة ووحدة عقلية. 
وما خخلص إلينا من كتبه يدل دلالة كافبة على أنه لم يكن بأنس إلى عصره ولا إلى 
* - ميزاتهة 

ويكاد ابن باجة يبع الفارابيء رجل المشرق المادىء المحب للعزلةه اتباعاً تام 
وقل ما اشتغل بوضع مذهب, شأنه في ذلك شأن الفارني؛ ورسائله المبتكرة قليلة» 
ومعظمها شروح قصيرة لكتب أرسطو وغيرها من مصنفات الفلاسف©». 
وملاحظاته شتات من سوانح لا رباط ينها؛ فهو بيدأ في الكلام عن شي ثم 
يستطرد إلى كلام جديد. وكان لا يزال يحاول الاقتراب إلى أفكار اليونان» والنفوذ 
إلى علوم القدماء من نواحيها الختلفة. فلا هو يريد أن يترك الفلسفق ولا هو 
يستطيع أن ينتهي منها بأن يتقنها'"». وهذا قد يُظهر ثنا مذهب ابن باجة لأول 


(1) طبقات الأطباء ج ١‏ اص 56 30 

(1) راجع قصة حي بن يقظان طبعم ارورد وكوك إأمنة ١7.١‏ ص 14 لترى تقدير لين طفيل 
لابن باجة» ويظهر أن إبن_باجة كان أَكبَه“بهراة الفلفة لا بالفلاسفة على الحقيقة» وكانت له 
ملكة شعرية عالبق وبروى لمن طفق لماي كره إن خلكان وصاحب نفح الطيب 
والفتح لين غاقان. فمن ذلكة 8 
قد أودعوا القلب لما ودّعوا حسرقاً فظل في اليل مشل النجم حيسرائسا 
راودته يستعيسسر الصير بعدهم ‏ ققال: فى شتمرت اليوم نيرثنا 
وله: 
ضربوا القباب عصل أقاحى روضسة خطر النسيمٌ بها تفاح عبيرا 

دامى الكلسرم يسرق تلك الميسسرا 





ان يك ومسل نألت فيسسورا 

لحم وصاغ الأن ران ثم زرا 

ما مر بي ري الصبا من بعنتصم لا شهق تله فصدد سعيسرا 
له 


لَْكَانمََ سنا لأراك تقسسوا بُك مني ربع قلسي سكان 
ودوموا على حفظ الوردلد نطا ا باينا بأقوام إذا امتوشسرا خاقوا 
سار اثليل عني مسذ تننوت دياركم هل اكتحلت بالغمض لي قيه أجفسان 
وهل ججردث ياف برق مارم فكلت فالا جفوفي أجفاةا 
وله شعر يدل على بعض أخلاقه مثل:- 


كن 








وهلة في صورة مضطربة؛ ولكن فيلسوننا كان شاعراً بطريقه وسط الاندفاع الغامض 
غير المحميز نحو امعرفة''2؛ وقد وجده في بمنه عن الحقيقة والمدل» شيئاً آخرء وذلك 
هو اجتماغ ئفسه وسعادة حياته. وعنده أن الغزالي حَسيب الأمرٌ هين حين 
ظن السعادة لا تكون إلا بالاتلاك الكامل للحقيقة بنور يقذقه الله في النفس. 
ويرى ابن باجة ‏ خلافاً هذا أن الفيلسوف يجب أن يكون قادراً على الزهد في 
تلك السعادة حُبا منه في الحقيقة» وأن الصوفية الدينية بما فيها من صور حسية 
تحجب الحقيقة فضلا عن أن تكشفها والنظر العقلي الخالص الذي لا تشوبه لذة 
حسئّية هو وحده الموصّل إلى مشاهدة للله 9 








4 - الخطق وما بعد الطبيعة: 

ونادراً ما بعد مذهب أبن باجة» في كتبه المنطقية» عن مذهب الفارئي؛ بل إن 
آراءه في الطبيعة وفيما بعد الطبيعة متفقة في جملتها مع ما ذهب إليه «المعلم الثافيي»» 
والشيء الوحيد الذي قد يكون له بعض الشأن هو طريقته في بيان مراتب تكامل 
العقل الانساني ومبلغ الانسان في الملح واطيكهم 

يذعب ابن باجة إل أن اللوجودانت#اسمآن: | متحرك وغير متحرك: والمتحرك 
جسمي مُتناوه وهو متحرك حركة, لي هذه الحركة الأزلية لا يمكن القرل بأنها 
من ذاته لأنه متناه» [وهي غلابت ف) تعليل هذه الحركة التي لا 
تتاهى من أن نردّها إلى قوة لا تتناهى» أو إل موجود أَزلي» أعنى إلى العقل. وعل 
حين أن الأجسام أو الكاثنات الطبيعية تتحرك بمؤثر خارج عن ذاتهاء وأن العقل 
مع أنه متحرك - يمد الجسم بالخركة ا 
وهي متحركة بذاتها. ولم يجد ابن باجة - "ا لم يجد سلفه - صعوبة في القول 
بالعلاقة بين ما هو نفس روح وما هو جسمي مادي طبيعي؛ أما المسألة الكبرى 
عنده فهي علاقة العقل بالنفس» وذلك في الانسان. 











أقول لنفسي حين قبلها الردى فسرافت ورا مه يسرى إل يعنى 
قفى تمملي بعض الذي تكرهينيه فقد طانا اعصدت القرار إل الأهتى, 
(01) ويقول جوته شيئاً من هذا الممنى عن فاوست. 
)يعيب لين ياجة ما ذهب إليه لبن سينا وأهل الولاية من أن اتكشاف الأمور الالمية والاتصال 
باللا الأعلى يحدث التذاذاً عظيماء ويفول إن هذا الالنذاذ هو للقرة الخيالية؛ ووعد أن يصف 
حال السعداء عند حدوث الاتصال؛ ولكنه لم يفعل ‏ رلجع حي بن يقظان ص 8. 








م 


- النفس والعقل: 

ومن أسس مذهب إين باجة القول بأن الميرل لا يمكن أن توجد مجردة عن 
صورة ماء أما الصورة فقد توجد مجردة عن الميول؛ وإلا لما استطمنا أن نتصور 
إمكان أي تغي لأن التغير إنما يكون بمكناً بتعاقب الصور الجوهرية. 

وهذه الصور من أدناهاء وهي الصورة الميولانية» إلى أعلاهاء وهي العقل المفارق» 
تؤلف سلسلة. والعقل الإنساني يجتازء في تكامله. مراحل تقابل تلك السلسلة, 
حتى يصير عقلا كاملا”2 [ ويتصل بالعقل الفعال]؛ وواجب الانسان هو أن يدرك 
الصور المعقولة جميعاً: فيدرك أولا الصورٌ المعقولة للجسمانيات ثم التصورات» 
النفسية المتوسطة بين الحس والعقل ثم العقلّ الانسافي ذاته والعقلّ الفعال الذي 
فوقهء ثم ينتهي إلى إدراك عقول الأفلاك المفارقة. 

والانسان بعروجه في درجات متالية» وترقيه من الجزئي والفغسوس - وتصورهما 
يكوّن موضوع العقل - يصل إلى .<ا تقر فوق طور الانسان» وإلى ما هو إلهي. 
والذي يرشد الانسان في هذا الأروتهججو/إلميسفة'"» أو معرفة الكلي التي تحصل 
من معرفة الجزئيات والنظر فيهاء ولكق شرو نور العقل الفعال من أعلل. وكل 
إحساس أو تخيّل فهو - إذااكق يتف بالكلاو اللامتناهي الذي يكون فيه 
الموجودٌ عينّ ما يُعقل منه معرفة خادعة. وعلى هذا فالعقل الانساني يصل إلى كاله 
بالمعرفة العقلية» لا بالخيالات والأحلام الصوفية الدينية التي لا تبرأ من شوائب 
الحس. والنظر العقلي هو السعادة العظمى؛ لأن كل معقول فهو غاية لذاته. وإذا 
كان المعقول هو الكلي» فلا يمكن قبول الرأي القائل ببقاء العقول الانسانية الجزئية 
بعد هذه الحياة. 

أما النفس التي تدرك الجزئيات بتخيلها لها على نحو يجمع بين الاحساس والتعقّل» 
ولتي يتجلى وجودها في شهوات وأفعال متنوعة, فقد تستطيع البقاء بعد الموت» 
وتلقى الثواب أو العقاب. فأما العقل أو | الجزء المفكر ف النفس فهو واحد ف كل 














)١(‏ راجع: ,389409يم كعوماءاة مطحدكة نط (الرلف). 
(1) يحكي لبن طفيل (ص © - 5) عن فين باجة أفه كان يقول إن الاتصال رتبة «يتتهي إليها بطريق 
العلم النظري وابحث اتفكري». 


العقلاء؛ وعقل الانسانية في جملتها هو وحده الأزليء وذلك في اتحاده بالعقل الفعال 
الذي فوقه. 

وإذن فهذه النظرية؛ التي دخلت في العالم النصراني في القرون الوسطى باسم 
نظرية ابن رشدء موجودة عند بن باجة؛ وهيء وإن لم لم تكن قد اتضحت وتمدّدت 
تماماً فهي على كل حال أوضح مما عند الفارليي90 
5 - الانسان التوحد: 
لتعقل؛ وأكثر الناس لا يزالون يتحسسون 
بين في الظلام؛ وهم لا يرون من ثم هم 
يزولون» 5 تزول الظلال. نعمء إن بعضهم يرى النورء ويرى عام الأشياء الملونة 
ولكن الذين يدركون منهم حقيقة ما يرون قليلون جد وهؤلاء وحدهم هم 
السعداء الذين ييلغون حياة الخلود» وذللكة>يأت يصيروا نوراً. 

ولكن كيف يلغ الانسان هذه المرتيةة اق /المكرفة والحياة السعيدة؟ هو يبلغها 
بالأفعال الصادرة عن الروية» وبسسمية” العقيَخرَة خالصة من القيود. والفعل اللبرٌ 
الاختياري هو الذي يصدر بعد الفكر:والزؤيةة أو ةاعر فعلّ يشعر فاعله بغاية 
يقصدها منه؛ فمثلا إذا حطم الانسان حجر لأنه عثر به فهو يفعل فعلا لا غاية 
وراءه» وهو يشبه فعل الطفل أو الحيوانة أما إذا حطمه لكي لا يعثر به غير ففعله 
إنساني» ويمكن أن نسميه صادراً عن العقل9©. 









(1) أنظر لبن طفيل عن 14 و 16م 

(5) عنى ابن باجة ببيان الأفعال الانسائية وقواعهاء فهر يقول في كتاب تدبير المترحد (ص 17518 
770 من المخطوط الذكور فهما بلي) إن «الانسان لأنه من الأسطقسات» تلحقه الأفمال 
الضرورية التي لا اختيار له فيهاء كالمو من فرق» ومن جهة مشاركته للنبات تلحقه أيضاً 
أفعال لا اختيار له فيها كاتفذي والنمر ودقع الفضل والثيرلة ومن جهة مشاركته للحيوان. 
غير الناطق بالنفس البهيمية تلحقه أفعافاء وبعض هذه ضرورية كلاحساس والتبض وبعضها 
اغتيارية»... والانسان يمتاز عن الجميع بقرة فكرية تنشأ عنها أفمال تخصه.. «وكل ما يوجد 
اللانسان من الأقعال المختصة به بما أختص به من طباعه المتميزة عما سواءء فهو بالاختيارة 
يلار لإرادات الك عن ا ا الحبوان غير الناطق إنما يتقدم فعله ما بحدث في 
النفس البهيمية من أفعال» والائسان قد يقعل ذلك من هذه الجهة ؟! يهرب من مفزع ومثلت 












م 


ولكي يستطيع الفردُ أن يعيش ا ينبغي أن يعيش الانسان» ولكي يستطيع المضي"' 
في أعماله طبقاً للعقل» يجب عليه أن يعتزل المجتمع في بعض الأحياذة ويُسَمي 
ابن باجة كته في الأخلاق المجرَحُده”2. وهو يطالب الانسان بأن ول 





ع ما يكس عواً دش لأنه خدشه فط رهذه وأا مال بهيميةه فنا من يكسره لفلا 

بخدش غيره» أو عن روية توجب كسره فذلك فعل إنساني»» وإذا فمل الانسان فملا لا لينال 
به غرضاً ولكن يتفق أن يتحقق به غرض من غير قصد إليه كمن بأكل شيثاً لأنه يشتهيه فيتفق. 
أن يتفع بهء فهر فعل بهيمي بالذات» إنساني بالعرض؛ فإن أكله ليتفع به؛ واتفق أن كان شهياً 
عنده» فالفمل إتساني بالذات بهيمي بالعرض؛ «تالفمل البهيمي هر الذي يتقديه في النفس 
الاتفمال النفسائي ققطء مثل الشهرة أو الفضب أو الخوفء وما شاكله؛ والنفساني هو ما 
يتقدمه أمر يوجبه عند فاعله الفكر سواء تقدم القكر اثقعال نفساني أر أعقب الفكر ذلك» 
وسراء كانت الفكرة بقينبة أو مظنونة؛ وقل ما يرجد للاتسان الفمل البهيمي خبلواً من الانساني؟ 
لأنه في الأكثر يفكر كيف يفمل ذلك الفمل البهيمي» وهنا يوجد الجزء البهيمي يستخدم الجزء 
لاق ني غديد ضها وذ لادان ب وعد علا من اديه وإذا تعاونا كان النهرض 
للفعل أقوى وأكثر وإن تعقدا جلا اتوص يمف وأقل. 

وأما من يفل الفمل لأجل الرئي والَْبَء لا يفت إلى ما يحدث في النفس البهيمية» فقمله 
بأن يكون إغياً أول من أن يكون إنسَاياة :هنآ يجب أن يكرن ناضلا بالنضائل الشكلية حتى 
يكون متى قضت النفس اَأَقَة بشنع7ل تيقد فيه ليس البهيمية؛ بل قضت بذلك الأمر من 
جهة أن الرأي قد قضى ب والفضائل الشكلية هي نمام النفس البهيمية: فما خالفت النفس 
البهيمية فيه العقل كان فعله إما ناقصاً أو حروماً ُو لم يكن أصلاء وكان حصوله بكره وتعكرة 
لأن النفس البهيمية مطيعة للعاطفة بالطيع إلا في الانسان الذي هو على غير المجرى الطبيمي 
كالسيمى والختزيرى الأخلاق! وفكر هذا شر زائد في شره الفلاء الحمرد في البدن السقيمى. 
دكل فعل لا يستعمل فيه الانسان فكره فهر بهيسي لا شركة للانسان فيه أكثر من أن اللرضوع 
جسم غلقه خلقة جم الاننان إلا أنه مستبطن 

فاضل وهو يأخذ من كل فعل أفضله؛ وبشارك كل 
عنهم بأنضل الأثمالك وإذا بلغ الغاية التصرئ» ا 
كان عند ذلك واحد منهاء ويصدق عليه أنه إلهي فقط» وارتفع عنه أوصاف الجسمائية الغانيةه. 
وأوصاف فروحلية الرفيعة». 

(01) لا أعرف نما عرياً كاملا لهذا الكتاب وقد عثرت على جزء منه ضمن مجموعة رسائل 
مخطوطة في المكتبة التيمورية بدار الكتب المصرية رقم .784 أخلاق من ص 575 إل 0740 
وقد جاء في أول هذا الجزء أنه للقالة الأولى من الكتاب. على أن الأستاذ مرنك (علم8) أعطانا 
في كلامه عن لين باجة تلخيصاً لكتاب تديير الترحد, اعد عليه على تلخيص مومى التربونى 
هنا الكتاب في شرسه العبري على قصة حي بن يقظان لابن طفيل. ويقسم موسى التريونىت 











ك8 


تعليم نفسه بنفسه. على أن الانسان يستطيع بوجه عام أن يتتفع بمحاسن الحياة 
الاجتماعية دون أن يأخذ مساوئها في ذلك. 

ويمكن للحكماء أن يِلّفُوا من أنفسهم جماعات صغيرة أو كبيرة» بل هذا 
واجب عليهم متى لقى بعضهم بعضأًو فهم يكوّئون دولةٌ داخل الدولة, ويحاولون 
أن يعيشوا على الفطرة» بحيث لا يتحتم وجو طبيب ولا قاض بينهم وهم يترعرعون 
كا يترعرع النبات في الهواء الطلق من غير حاجة إلى عناية البستاني؛ وكذلك يبون 
عن ملذات العامة ونزعاتهم الدنيعة» وهم كالغرباء وسط الشواغل الدنيوية في 
المجتمع. لما كانوا أصدقاء فيما يينهم فإن الحبة هي التي تقرّر نظام حياتهم كلها 
وا كانوا أحباباً لله » وهو الحق فإنهم يجدون راحة نفوسهم في الاتحاد بالعقل 
الأعلى الذي يُفيض المعرفة على الانسان.. 














وقجز امعط فذى جعزي عله يبدا افا كنا لا بية إ ا 0 
وغموضها أحيائا وصعربة نهم الفكرة فهساً تلا في الأجزاء التي ليس ا مقابل مخطرط» ولاه 
شك أن نشر هذا الجزء الخطوط والاله بترجمة تلخيص مومى التربرنىي» عمل إستحق العناية. 
وقد ذكر مونك عن أبن رشد أقه ذكر في آعر كابه في العقل افيرلاني كتاب تديير الخوحد 
ال أراد أو بكرن الصالغ وضع طق لدي افرحد في هله لاه ولكن هذا لكاب 
غير كامل» هذا إلى أن من العسير فهم مقصوده؛ وقد رأيت المرحوم الأستاذ بلانيرس في مدريد 
عام 194٠‏ يعد كتاب «تديير التوحده للنشرء نقلا عن مخطوط في اتجلتراء ولا أدري ماذا 
تم في ذلك. وقد ظهرث الشرة في منة ١445‏ بمدريد بعد وقاة الناشرء هذا وقد نشر بلاثيوس 
رسالة لبن باجة في «اتصال العفل بالانساذ». وذلك في مجلة عدادفعه مله عام ؟154. ريقول 
ابن باجة في أول كابه إن لفظة التدبير تقال على ترتيب أفمال نحو غاية مقصودة. وهو برسم 
طبقاً لهذاء منهجاً يسير عليه الانسان حتى يلغ الغاية التي يجب عليه أن يقصدها وهي الاتحاد 
بالعقل الفعال. ولبرجع القارىء إلى الخطوط المشار إليه وإلى ما جاء في كتاب موتك المعرفة 





ا 


الفصرالمالث 
غيل 
١‏ دولة الموحدين: 
ظلت مقاليدُ الحكم في العالم الاسلامي بالمغرب في أيدي البربر؛ ولكن سرعان 
ما حلت دولة الوحدين عل دولة المرابطين» وظهر محمد بن تومرت موس الأسرة 
الجديدة» وادعى منذ عام 6١ه‏ ه (1181م)7 أنه المهدي. وفي عهد خلفه أبي 
يعقوب يوسف (8هه ‏ .له ه - 1138 - 1184م) وأبي يوسف يعقوب 
(0٠ّه ‏ هوه ه > 1184 2144م)» بلغت سيادة دولة الموحدين أُوج عزّتها 
وكان مقرها مراكش. 
أتى الموحدون بتجديد كبير في -علم-الكلأم» فأدخلوا مذهب الأشعري ومذهب 
الغزالي في المغربء بعد أنه كناء “بح .ذلك_اللون» موسوميّن بالزندقة. وكان هذا 
مُوُذناً بدخول النزعة العقلية في مذاهب المتكلمين» وهو أمر لم يستطع أن ينال تمام 
الرضى لا من جائب المتمسكين بالعقيدة الأولى» ولا من جانب المفكرين الأحرارة 
ولكنه استطاع أن يخفز الكثيرين إلى التفلسف. وكان كل نظر عقلي في أمور الدين» 
احتى ذلك الحين» أمراً ممقوتأة بل إن الكثيرين 39 الساسة والفلاسفة ذهبواء فيما 
بعد إلى أن عقيدة العامة ينبغي فع إلى مستوى المعرفة العقلية» 
وأرادوا أن يُفصل مجال الدين عن مجال الفلسفة فصلا تاما"». 


وكان للموحدين عناية بالمذاهب الكلامية؛ ولكن أبا يعقوب وخلفه أبدوا - 





(1) لعجب في أعيار لغرب اص 038 

(؟) راجع فيما تعلق بتطور الحركة العلمية والفلسفية في الأندئس من حيث الروح الإاجمالية 
ومعارضة كل جديد كتاب طبقات الأتم للقاضي صاعد بن أحمد الأندلسي» ص ١م‏ فما بعدها 
من طبعة محمد محمد مطر بالقاهرة» ومقدمة كتاب المدخل لصناعة المنطق لابن طملوس» طبعة 
مدريد 1415 ص 5 فنا بمدها 


يقدر ما كانت تسمح الظروف السياسية - من العناية بالعلوم العقلية ما أتاح للفلسفة 
أن تردهر زمناً قليلاً ف قصورهم. 


؟ - حياة ابن طفيل: 

قرى أا بكر محمد ين عبد املك بن طُمَيْل القيسي أ منصب وزير وطبيب 
عند أَبى يعقوب» بعد أن كان يشغل منصب الحجابة في غرناطة. ولد لين طفيل 
في قادسء إحدى المدن الصغيرة بالأندلس» ومات في مراكش عاصمة الدولة في 
0 ١لاه‏ (1180م) ويلوح أن حياته لم تكن حافلة بالتقلبات؛ فقد كان كَلمَه 

بالكتب أكثر من حبه للنلى» وكان ف مكنبة مليكه العظيم يحصّل كثيراً من العلم 

الذي يحتاج إليه في صنعته» أو الذي يُرضي ميوله للمعرفة. وهو بين فلاسفة المغرب 
بمثابة الرجل الذي يهوى الفلسفة أو الرجل غير المتخصتص الذي يُلِمّ بأشياء من 
غير أن يك يتعمق فيها؛ وكان ميله إلى الاستمتا ستمتاع بالتأمل , أكبر من ميله إل اتيف 
وقلما كان يكتب. وقد زعم أنه يستطيع”أملاح مذهب بطليموس» ولكن ينبغي 
ألا نقبل هذا الزعم على إطلاقه» فقبا لدصين مكل هذا كثيرٌ من العرب» ولكنهم لم 
يفعلوه. 

وقد انتهت إلينا قصائدٌ ما الي طفين رجن الغو "؛ ولكن كان أكب 
كاين سيناء أن يمزج العلم اليوناي. بحكمة أهل الشرق» ليطالع الناس برأي جديد 

في الكون. وقد دفعه إلى ذلك باعث من نفسهء © كان المال عند اين باجقر وقد 
أثار اهتمامه أيضاً أمرُ العلاقة بين الفرد والمجتمع وما فيه من آراء غير ممخصةة 
ولكنه ذهب أبعد من لبن باجةة جمل ين با اجة المفكرٌ المتوحّد أو طائفة صغيرة 

من المفكرين المتوحدين يكوتون دولة داخل الدولة؛ كلهم صورة للجماعة كلها 
أو أنموذج لحياة سعيدة» أما إبن طقيل فإنه رجع إلى منشأ الجماعة [[ وهو الفرد]. 








© - حي بن يقظان: 
وهو بين هذا بوضوح في قصته المسماة دحي بن يقظانم9© 

(1) يجد القارىء بعض هده الأشعار في كتاب لعجب في تلخيص أخبار المغرب» للمراكشى ص 
1 - 4لا طبعة ليدن الحقاي 

(1) هي قصة من أحسن ما تفخر به الفلسفة العربية. والفكرة الأمامية فيها يآ يقرل #لمدم:8 .8د 


م 


ويتكون مسرح هذه القصة من جزيرتين. يضع أبن طفيل في إحداهما المجتمع 
الانساني» بما تواضع عليه من عرف؟ ويضع في الثائية فرداً ينشأ وينمو على الفطرة 
وتسود ذلك المجتمع في جملته نزعات دُنْيا» وفيه مِلَةَ تماكي الحقائق بضرب أمثال 
تعطي خيالاته2"0: وأُصحاها يدينون بها تدينا سطحيا. 

ولكن يظهر في هذا المجتمع فتيان [من أهل الفضل ] يسمى أحدهما سلامان 
والآخر أسال (أبسال» انظر ب 4 ف 4 ق 7)» يسموان إلى المعرفة العقلية والتغلب 
على الشهوات. فأما الأول فعقله يتزع نزعة عملية؛ فهو يساير دين العامة حتى 
يتوصل إلى السيطرة عليهم. وأما الآخر ففطرته متجهة إلى النظر العقلي» وفيه نزعة 
صوفية: فهو برتحل إلى الجزيرة المقابلة لجزيرته ظنًا منه أنها غير مسكونة» وفيها 
ينقطع إلى الدرس والزهد" . 





ولكن حي بن يقظان الذيحضن فيكو ترعرع في هذه الجزيرة» حتى صار 
فسا كاملا وكان قد ف به إل أرضها /طفلاء أو هو نشأ فيها بالتولد الطبيعي 
من العناصر””"»» وأرضعته ظبيْة.ئم ,توصل حي إلى تحصيل حاجاته المادية؛ كا توصل 
روبنسن [ كروسو]؛ ولكن حَيا اعحمدَ عَلَ وسائله الخاصة"؟ ثم استطاع بالملاحظة 
والتفكير أن يتوصل الى معرفة الطبيعة والسماء ومعرفة الله ومعرفة نفسهء الى أن 


- في مقدمته لتلخيصهاء هي بان كيف يستطيع الإنساذ» دون معونة من خارج؛ أن يتوصل 
إلى معرفة العام العلوي» ويهتدي إلى معرفة الله » وخلود النفس. قهي تين تطور عقل مبتكر 
من حالة التحسس في الظلام إلى أعلى ذروة في النظر الفلسفيء ولين طفيل يعخذ من حي بن 
يفظان لاا لبسط آرائه الفلسفية. وقد نشرها مع الترجمة اللاتنية لأول مرة مملعمه80 لمدبدف8 
عام 1311م بعنران 6دمعهة ةمانم عضوصهانةم (الفيلسوف العلم نفسه)» وترجمت إلى 
الاتكليزية مرتين وإلى لغات كثيرةء ثم لخصها بالانجليزية #لممم:8 .#رتشرها عام 14.4 
بمتوانة.اده5 عطا كه جنع طحم 136 

1 قصة حي بن يقظان طبع مصر 1144 اص 081. 

(1) تقس الصدر من 65 

5 فظر أوائل تست 

(؛) استطاع «معهنطه# أن يعيش في جزيرته بفضل ما تعلمه من المجتمع وما ورئه من خطام 
السفينة: أما حي بن يقظان فهو بنش نشأة مستقلة عن الجماعة لا يعتمد فيها إلا على نفسه 





للف 


وصلء على رأس التاسعة والأريعين» إلى الف أي بلغ ما يلفه الصوفية من 
الشهود لله والفناء فيه. عند ذلك ثقيه أسال. ولم يكن حي يعرف اللغة في أول 
الأمرا ولكن بعد أن استطاع كل منهما أن يغام مع صاجه تين أن فلسغة حي 
وطرينة أمال سورياة + 5 
عرف حي أن في الجزيرة المقابلة لجزيرته أنه بأسرهاء لا تزال تخبط في ظلام 
الخفأء صنت عزيته عل أن يذهب لل أرنتك الت م ويكشف لحم عن الحقيقة. 
فعلمته التجربة هناك أن العامة لا قدرة لحا على إدراك الحقيقة مجردة» وأن محمداً 
[عليه السلام] اصاب إذ أبان لحم الحقيقة بضرب الأمثال الحسية» ولم يكاشفهم 
بالنور الكامل؛ وبعد أن أنتهى الى هذه ة عاد أدراجه مع صديقه أسال الى 
جزيرتهما الخالية ليعبدا ربهما عبادة روحية خالصة» حتى يأتيهما الموت. 


4 - حي وتطور الانسانية: 

وقد وقف ابن طفيل الجزء الأكبر مِن ييه على بيان الأطوار التي تقلّب فيها 
حي حتى وصل إلى كله0"؛ غير ألا ييا لم فيه أن ابن طفيل لم يكن يرى 
أن الفرد يستطيع أن بيلغ مبلغ حي الورك وق كا أنشأنه الطبيعة, ول يستمد 
العون من الجماعة. وقصة حي بن يقطأت أفزبيم.لأن_تعمثل تاريخ الانسان في تطوره 
بما كتبه للفكرون الأحرار في القرن لغب وتدل نبذ كثيرة في قصة لين طفيل على 
أنه كان يقصد من حي أن يمثّل حال الانسانية» لو لم يتزل عليها. وحي يي سماوي؟ 
ويتمثل في قصة حي تطورٌ الحكمة الحندية والفارسية واليوئائية. وليه على بعض 
النقط التي قد تؤيّد هذا الرأي وتجعله راجحاء وإن كنا لا نستطيع أن نمضي إلى 
أكثر من ذلك في إثباته هنا. فلا يخلو من مغزى قول ابن طفيل إن حيًا نشأ في 


















(1) قصة حي بن يقظان ص 08 

(1) تجد حيا في الطور الأول أشبه بحيولن في سيرته وبحاكاته للحيوات» وما مانت الظبية التي ترضعه 
دعاه ذلك للبحث عن حقيقة النفس» وهداء اختلاف الأشياء واتفاقها إلى وجود الصوره ثم 
هداه تواليها إلى فاعل لا منزه عن انسوسات» ثم شقله هذا الفاعل وصار برى أثره في كل 
شيءء فانزعج عن العالم انمسوس إليه؛ حتى إذا علم به عرف أنه لم يدركه بالحس بل بشيء 
فيه غير الحس» فاهتدى إلى ذاته الشريفة» وهو في كل هذا يتوصل من القدمات إل التائج» 
وم يزل يستغرق في العالم الالمي متشيهاً بالأفلاك حتى فنى في ذات الراحد وتيسرت له صحيته 
على رأى الخسين. 





مضنا 


جزيرة اسيلان!"© هذه الجزيرة التي يقال إن جرّها صالح لامكان التولّد الطبيعي؛ 
وتقول الأساطير إن آدم - وهو الإنسان الأول - خلق قٍ هذه الجزيرة» وفيها جاء 
الملك الحندي إلى الرجل الحكيم , (9). وبعد أن [ليت) حي للخروج من الطور الحيوائي 
الأول يدفعه حيازًه'2 وحيّه للبحث عن حقائق الأشياء» انبعث في نفسه أول شعور 
ديني» أاسه العَجَبُْ وذلك من اكتشاف النار؛ وهذا يذكرنا بالديانة الفارسية. 
أما ما يلي ذلك من نظر عقلي فهو مستمد من الفلسفة اليونانية» > نقلها العرب. 

والقرابة ظاهرة بين صورة حي عند ابن سينا (أنظر ب 4 ف 4 ق 7) ونظيرتها 
عند ابن طفيل؛ وقد أمع ان طفيل نفسه إلى ذلك”9". غير أن حيّا عند ابن طفيل 
أقرب إلى الانسان الطبيعي منه عند ابن سينا؛ وصورة حي عند ابن سينا 
لل الفمل أن قدة إن عقيل فنبه أذ فكون تلا قل اناق الطيعي 
الذي يشرق عليه نورٌ من العالم العلري» هذا العفل الذي يجبء بحسب منطق 
رأي ابن طفيل؛ أن يتفق مع نفس النبي محمد [عليه السلام]ء إذا عُرفت على 
حقيقتهاء اتفاقا حسنا؛ ولكن يجث علينةأنٍ نول كلام النبي تأويلا مجازيا. 

بهذا انتهى ابن طفيل إلى مانت إلية أمطلافه من مفكري الشرق؛ فانتهى إلى 
أن الدين يجب أن يُقصر لهاك .لا بقدرة يليم على المضي فيما وراء ذلك29. 
ولا يسمو إلى إدراك ما وراء ظواهر الدين إلا القليلون» ولا ييلغ إلى شهود الحضرة 
الالحية, أو الحقيقة العُلياء شهوداً بريثا من القيود إلا واحدٌ بعد واحد؛ وابن طفيل 
يؤكد هذا الرأي تأكيداً شديدا ون وإن وجدنا في حي مثالا بصور الاسالية في 
تطورهاء لا نستطيع إنكار ذلك؛ وكال الانسان المطلق هو في إعراضه عن كل ما 
هو محسوس وانغماره في العقل الكلي» في سكون وخلوة لا يكدرما شيء. 












.5 يقول ابن طفيل إن حيا نشأ في جزيرة من جزر الحند التي تحت خط الاستواء ص‎ )١( 

(1) رأى حي الميرانات كلسية مستورة العورة ناستحى أن يكون أظهر منها عورة» تأعذ يخصف 
عل نفه من ورق الشجر وربش الطر» ورأى الحيرقات أقوى منه سلاحا وبطلشاً وأشرع 
عدر فاستعاض عن ضعقه الطيعي بأشياء اصطبعها من الثيات والأحجار. 

)يحرف ابن طفيل نفسه نه بيث أسرار الحكمة الشرقية التي ذكرها فين سيناء ويوجد طبه بين 
أرائه وآرله فين سيتاء وإن كانت فكرة اتفصة وروحها عند الرجلين ممختلفتين. 

(4) انظر القصة ص 01 04 


ومن المؤكد أن يلوخ ذلك لا يتسنى لأحد إلا بعد استحكام السن؟ وبعد أن 
يجد من أبناء جنسه رفيقاً. والاشتغال بالأمور امادية وبالصناعات والعلوم هو 
الخطوة الطببعية الأول في سبيل الكمال الروحيء وهذا يستطيع ابن طفيل أن ينظر 
لا بعين الندم أو الخجل إلى الحياة التي تمتع بها في قصور الملوك من قبل. 
ه - أخلاق حي: 

كثيراً ما صادقّنا هذه الآراء الفلسفية التي انتهى إليها حي في أطوار حياته السبعة؛ 
ولين طفيل يُعنى عناية خاصة بسيرة حي العملية. وهنا تل حل العبادات التي 
فرضتها الشريعةٌ الإسلامية» الرياضات الصوفية على صورتها التي كانت لا تزال 
متبعة بين أهل الطرق في الشرق» ويا أوصى بها أفلاطون وأ المذهب الأفلاطوني 
الجديد. وضع حي لنفسه في الطور السابع من حياته منهجاً في الأخلاق. عليه 
مسحة من المذهب الفيقاغوري. 

وقد تبيّن حي أن الغاية التي يجب أتيفيها من عمله هي أن يلتمس الواح 
في كل شي وأن يتصل بالموجود للطلجالقائم /إذاتهء وهو يرى الطبيعة بحذافيرها 
تتزع إليه. وحي بعيد من أن يرى [أيي-القائلي-أن كل ما على وجه الأرض إنما 
وجد لأجل الانسان» بل هو برئ أن ليوات والنباثات تعيش لذاتها ولله » فلا 
ز أن يتصرف الانسان فيها حسب هوأه. وهو يقتصر في لمطالب البدنية على 
ما تقتضيه الضرورة القصوى'"؟ ويزثر الفواكه المناهية في النضجء وبر من 
التقوى أن يستودع الأرض بدُورهاء وأ يحافظ عليهاء حتى لا يفنى نوع منها 
بسبب شهواته. وهو لا يلجأ إلى التغذّي بالحيوان إلا اضطراراً ويعمل على حفظ 
أتواعه ما استطاع. وشعاره: الاكتفاء بما يقيم الأرّد لا ما يودي إلى النوم 9 








هذا هو النظام الذي التزمه حي فيما يتعلق بمطالب جسده الماديةة لما روحه 
فهي مرتبطة بالعالم العلوي» وهو يتشبه بهذ! العلم» فيحاول أن يفيد ما حول وأن 


(1) رأى حي أن النباث والحيوان من فعل الولجب» وأن لما كلا تسعى إليهء فالتغذي بها حائل 
دون غاجها القصودة من وجودها. 5 

1 شعاره في مقدار الطعام وأن يكون جمسب ما يسد خخلة الجوع ولا يزيد عليها» وفي الزمان أنه 
أذ حاجته من الغاء لم يأكل حتى يلحقه ضعف يمنعه من المضي في كاله 


رقنا 


يحيا حياة بريكة من شوائب المادة» فهو يتعهد النبات؛ ويحمي الحيوان» لتصير جزيرئه 
فردوسا؛ ويعنى بنظافة جسمه ولياسه أكبر العناية'» ويحاول أن يجعل ح ركاته 
متناسقة لا عِوّجٍ فيهاء ممائلة الحركات الأجرام السسماوية”». 

وهكذا يصبح حي بالتدريج قادراً على أن يسمو بنفسه فوق الأرض والسماءة 
حتى يصير عقلا صرفاً وهده هي حالة الفناء التي لا تستطيع عقولا إدراكهاء 
والتي تعجز عن تصويرها عبارانا وخيائنا9. 


(0) القصة ص 46. 

(1) التزم الحركة المستديرة» فكان يدور حول الجزيرة أو حول بيته أو حول نقسه حتى يفشي 
عليه وذلك تشبها بالأفلاك وهذا شيء مضحك طبماً. 

القصة ص 47 


ذلفنا 


القسراايع 


ابش" 
١‏ حياته: 

ولد أبو الوليد محمد بن أحمد بن محمد بن رشد في مدينة قرطبة عام 07١‏ اها 
السسيف ورث الفقه كارا عن كبر؛ وفيه تمكن في علوم زمائه ويروى 
أن ابن طفيل قدمه إلى الأمير أبِي يعقوب يوسف في عام 4ه ه (99١1م)؟‏ 
وخبر هذا التقديم له دلاله: فبعد أن سأله الأمير عن اسمه واسم أبيه ونسبه» فاتحه 
بأن قال له: ما رأي الفلاسفة في السماء: أقديمة هي أم حادثة؟ فأدرك بن رشد 
الحياة والخوف وأخذ يتعل ويُذكر اشتغالو ربالفلسفة؛ ثم جعل الأمير يتكلم في 
هذه المسألة مع اين طفيل» فدهش إل بويد كلا كظهر من غزارة مادة الأمير ومعرفته 
بأراء أرسطو وأفلاطون وفلاسفة الأسلام_ومتكلميه؛ عند ذلك ذهب الروعٌ عن 
ابن رشد وتكلم من غير هيب فتن بحوقع .عند الأمير. وتعين بذلك مصير ابن 
رشد؛ فكلّن بشرح ملعب أرسعلو. وقد قام بذلك على نمط لم يُسبق إليهة فأورث 
الإنسائية علم أرسطو كاملا بريعاً من الشوائب9؟. 

وكان ابن رشد إلى جانب هذا فقيها وطبييا؛ فنراه في عام 6ه ه (1158م) 
يتول القضاء في أشبيلية؛ وفي قرطبة بعد ذلك بقليل. وما صار أبو يعقوب خليفة 
اتخذه لنفسه طبيبا عام هلاه ه (87١1١م)؛‏ وبعد قليل تولى القضاء في مسقط 
رأسه مرة أخرى؛ في منصب أيه وجده من قبل غير أن الأيام تكرت له؛ وحل 
السخط بالفلاسفة؛ فصارت بهم تُرمى في النار. ثم أمر أبو يوسف بإيعاد اين 











(1) ليرجع القارىء إلى ما كتب عن فين رشد في دائرة المعارف الاسلامية؛ وإلى كتاب مونلك علهد8:1). 

(تععماء لطر وى كاب ريتانة مسعادع بم ال مداخ مممع :مد (لين رشد ومذهيه). 
(؟) المعجب في تلخيص أخبار المغرب للمراكشى ص ١74‏ 2998 طبعة ليدن 1041م ويجد 
القارىء أشهر تراجم إن رشد في ذيل كاب رهائة أبن رشد ومذهيه, 


ملع 


رشد في إلى أليسانة (قرييا من قرطبة)؛ ومات في مراكش عاصمة المملكة؛ 
في 5 صفر سنة 986ه ه ٠١(‏ ديسمبر 1198م). 





؟ - ابن رشد وأرسطو: 

حصر ابن رشد جهده في أرسطو؛ فتتاول كل ما استطاع أن يحصل عليه من 
مؤلفات هذا الفيلسوف أو من شروحها بدراسة عميقة: وه وكان عل 
علم بما لكتب اليونان من تراجم؛ فُتِد بعضهاء فلا نعرف عنه شيئاًء ووصلَنا البعض 
الآخر ناقصا. 





يمضي أبن رشد في مهمته على طريقة التقد وعلى منهج مرسوم؛ وهو يلخص 
مذهب أرسطو ويشرحه بإيجاز تارة وبإطناب تارة أخرى: فيُطالعنا بشروح ملخصة 
أو مبسوطة» حتى إنه ليستحق أن يسمى: «الشارح» وهو اللقب الذي أطلقه عليه 
داتي في كتاب «الكوميديا الالحية»0. أن يكون قد قُدّر لفلسفة المسلمين 
أن تصل في شخص ابن رشد إلى“قهٌفلسفة أرسطوء ثم تفنى بعد بلوغ هذه 
الغاية. 

كان ابن رشد يرى أن أرسطر .جو آلانسان الأكمل وامفكر الأعظم الذي وصل 
إلى الحق الذي لا يشوبه باطل) حتَىلو حُشَفَتَ أشياء جديدة في الفلك والطبيعة 
لما غير ذلك من هذا الحكم شيئاً. ويجوز أن يخطىء انل في فهم أرسطوء وكثيراً 
ما نقل ابن رشد من كتب الفاربي وابن سينا [أشياء لأرسطو] فخالفهما في 
فهمهمء وكان أصح منهما فهما. وقد عاش اين رشد ما عاش معتقداً أن مذهب 
أرسفل إذا هم على حقيقته» م يتعارض مع أسمى معرفة يستطيع أن ييلغها إنسانة 
بل كان يرى أن الانسائيةه في مجرى نطورها الأزلي» باغت في شخص أرسطو 
درجة عالية يستحيل أن يسمو عليها أحد. وأن الذين جاءوا بعده تجسسّموا كثيراً 
من المشقة وإعمال الفكر لاستنباط آراء اتكشفت بسهولة للمعلم الأول. وستعلاشى 
بالتدريج كل الشكوك والاعتراضات على مذهب أرسطوء لأن أرسطو إنسان فوق 
طور الانسان. وكأن العناية الالحية أرادت أن تبين فيه مدى قدرة الانسان على 





(1) .لاا منص ,"مإ مامعميف صمبع ا'مك عتمو جم" 


لحف 


رسطو أسمى صورة تمثل فيها العقل 
5 لامي _ 


الاقتراب من العقل الكلي. وابن رشد يعتبر أ 
الإنساني» حتى إنه ليميل إلى تسميته با 
فيما يلي أن الغلو في الإعجاب 
في إدراك آرائه إدراكا تاما. ولا يدع إين رشد فرصة تفوت دون أن يهاجم فيها 
ابن سينا؛ وهوء إذا وجد الناسبة» يرد على الفارابي وإبن باجة» وإن كان قد استفاد 
منهما الكثير. ونجده في نقده لأسلافه أقسى من أرسطو في نقده لأفلاطون. 

على أن ابن رشد لم يتجاوز قط آراء الشراح من أهل المذهب الأفلاطوفي الجديدة 
ولم يتخلص من أخطاء مترجمي العرب والسريان وكثيراً ما كان جع أراء 
ثامسطيوس السطحية دون آراء الاسكتدر الأفروديسي الصحيحة, أو هو كان يحاول 
التوفيق بينهما. 













- المنطق ومعرفة الحقيقة: 

وأبرز ما نلاحظه عند ابن رشد أنه٠من‏ لين لمنطق أرسطوء فهو يرى أنه 
لا سعادة لأحد بدونهء ويأسف لأن تراط" وأفدةطؤن لم يكونا على علم به وسعادة 
الانسان تكون على قدر مرتبته .في ميرقة النطق””, وهو برى بعين الناقد أن 
إيساغوجي فرفريوس نافلةً يمكن ءا عنهةةأولكتة يعد كتاب الخطابة وكتاب 
الشعر جزءين من منطق أرسطوء وفي هذا الموضع نجد من الأخطاء أغربها؛ فمثلاً 
يعد ابن رشد «التراجيديا» مدحاء و «الكوميدياء هجاء©؛ والشعر يجب أن يقنع 
بأن يدل إما على حقائق يمكن أن يُقام عليها البرهان أو على أشياء خبادعة”؟ ويعتبر 
ابن رشد أن التعارف على المسرح معرفة استدلائية وهكذا. ولم يكن لابن رشده 
بطبيعة الحال» أي معرفة بالعالم اليرنائي. وقد نتجاوز عن هذاء لأن ابن رشد لم 





(1) يجد القارىء اعجاب لين رشد بأرسطوء وتمظيمه له في مقدمة كتاب الطبيعة» وني بعض 
أجزاء تهافت الخهانت. إنظر كتاب رينان: ابن رشد ومذهيه» طبعة باريس 1978 اص 84 - 
5 

(5) أنظر هامش صن 794 ما يل. 

(6) تلخيص كتاب أرسطوطاليس في الشعر لاين رشد طبعة فيرتسة 1816 اص © 4[7 4غ 

(4) نفس اللصدر مى ٠١‏ ولي مواطن مفرقة. 


ا 


تتيسر له معرفة ذلك العال؛ ولكن يتبغي ألا نسارع إلى معذرة رجل كان قاسياً 
على الثاس في تقده. 

وابن رشد يجري على سنّة أسلافه فيْسى في اللغة بما هو مشترك بين جميع 
اللغات» ويرى أن ارسطو في كتاب العبارة» بل في كتاب الخطابة كان يضع نصب 
عينيه هذا العنصر المشترك بين جميع أهل اللغاث. وهكذا يجب أن يكون مسلك 
الفيلسوف العربي» وإن جاز له في شرح القواعد العامة. يعتمد على أمثلة من 
كلام العرب وأدبهم؛ وإنما الأمر أمر القوانين الكلية, لأن العلم هو معرفة الكلي. 


والمنطق يمهد السبيل أمام معارفناء حتى ترتقي من الجزئي الحسوس إلى الحقيقة 
العقلية المجردة. أما العامة فلا يزالون متعلقين بالحس» متعثرين في الضلال؛ وإن 
قصور فطرتهم وقلة نكوّن عقوهم» فوق ما اعنادوه من الخصال الرديكة؛ كل هذا 
يقعد بهم عن الكمال. غير أن الأمر لا يخلو من وجود طائفة يتيسر لها الوصول. 
إلى معرفة الحقيقة. والسر يستطيع أن يدق في وجه الشمس؟» ولو لم يستطع ناظر 
أن يمدق في وجههاء لكانت الطلئعة قد بدت شيئاً بدا وكل ما يشرق فلا بد 
أن يرى» وكل موجود لا بد أن يعرفه..ولو_لشخص واحد. والحقيقة موجودة؛ ولو 
كنا لا نستطيع الدثرٌ منها لكان عبناً م رتككه_قلرنا من الشوق إليها. ويعتقد ابن 
رشد أنه عرف الحقيقة في أشياء كثيرة» بلّ يحسب أنه استطاع أن يطّلع على الحقيقة 
المطيقة؛ وهو لم يقتنع متواضعاً بمجرد البحث عنهاء 5 فعل سنج #طزوومل”؟ 

وبرى ابن رشد أن الحق قد تضمنه مذهبُ أرسطر؛ وهو من أجل ذلك ينظر 
إلى علم الكلام الاسلامي نظرة التصغير. نعم» هو يعترف بأن في الدين حقيقة من 
نوع خاص (انظر ق 7 فيما يلي)؛ ولكنه ينفر من علم الكلام. لأن هذا العلم يريد 

















(1) يفول لسنج: «لا ينحصر فضل الانسان في امتلاكه للحقيقة.. وإنما نضله في الجهد الذي 
ييذله مخلصا في السعي اليهاة ولا تمر منكات لانسات باتلاك الحقيقة» يل بالبحث عنهاة 
وكاله التزايد يتحصر في هذا وحدء. بل ان امتلاك الانسان للشيء يميل به إلى الركرد والكسل 
ولغزير. ووأ اله وضع الاق كله في »وضع في شماه شرفا اشير ها ول 
أخطناها دائما ثم خيرفيء لسارعت إلى اختيار ما في شماله وقلت: ديا ليقلا رحمتك! إن 
الحق الخالص لك وحدك». مجموعة مؤلفات لسنج ج * ص 11/1ء طبعة ليترج 1884.. 


لفن 


يريد أن يعبت أشياء لا يمكنه إبائها بمناهجه. ويذهب ابن رشد وغيره إلى ما 
ذهب إليه سبينوزاء فيما بعدء من أن الوحي إلذي جاء في القرآن لا يرمي إلى إعطاء 
الناس علم وإنما يرمي إلى إصلاحهم؛ وليس غرض الشارعء في ريه تلقين العلم» 
بل غرضه أخذ الناس بالطاعة وبالأعمال الصالحةء لأن الشارع يعلم السعادة الانسانية 
لا تتحقق إلا في مجتمع. 





ع - العالم والله: 

وأكبر ما يمير بن رشد عمن سبقه؛ ولا سيما ابن سينا هو كيفية تصوره للعام؛ 
على أنه عملية تغير وحدوث من الأزل» تصوراً لا بس فيه؛ والعالم في جملته وَحْدة 
أزلية ضرورية» لا يجوز عليه العدم؛ ولا يمكن أن يكون على غير ما هو عليه. 

والميول والصورة لا يمكن انفصال إحداهما عن الأخرى إلا في الذهن. والصور 
لا تنتقل في المادة المظلمة» ؟! تطوف الأرواح الخفية» بل هي متواة في المادة على 
نواة تتطور. والصور امادية التي:“غيوالقوى الطبيعية لا تنتا بدأ تحدث 
توليد ومع أنها لا تتفك عن الملأة »قور أن تُسَمَى إطية. وليس هناك وجود 
من عدم» ولا عدم بد وجودط.لأ لاط فهو خروج من د إل القعلء» 
ورجوعٌ من الفعل إلى القوة؛ وي هذالة ضرعن “الشيء إلا مثله. 

على أن للوجودات مراتبٌ بعضها فوق بعض» والصورة المادية أو الجوهرية 
هي في الربة الوسطى بين العرض المجرد وين الصورة الخالصة (امفارقة). والصور 
الجوهرية متفاوتة المراتب يض وهي حالات متوسطة بين القوة والفعل. ‏ ثم إن 
الصور في مجموعهاء من أدناهاء أعنى الصورة الميولائيةة إلى أعلاهاء أعنى الذات 
اللمية» التي هي الصورة الأولل7© للعال» تولّف سلسلةٌ واحدة متصلة: بعض 
أجزائها فوق يعض.. 

وإذا كان التغيرء داخل نظام الكونء أَزليأء فإنه يستلزم حركة ازليةة وهذه تحتاج 
إلى محرك أزلي. ولو كان العالم حادثاً لتحتم علينا القول برجود عالم آخر حادث 
نشأ منهه وهكذا إلى غير نهاية. ولو قلنا إنه ممكن لتحتم علينا القول بوجود ممكن 




















(1) تلخيص أبن رشد لكتاب ما بعد الطبيعة ص 4 طبعة مدريد 1414م 


فا 


أأعر نما منهء وهكذا إلى غير تهايقر ولذلك يذهب إبن رشد إلى أن القول بأن 
العالم كل متحرك منذ الأزل ضرورة هو وحذه الذي يضمن لنا إمكان الوصول 
إلى إثبات موجود مفارق للءالمي محرك له منذ الأزل. وهذا الموجودء بإيجاده تلك 
الحركة الدائمة وبإيجاده لنظام البديعء خليق بأن يُسمّى موجد العامة وتأثيره في 
العالم يحدث بتوسط العقول الحركة للأفلاك؛ وكل نوع من الحركة في هذا العالى 
لا بد له من مبدا خاص به 

ويرى ابن ود أن ماهية النحرك الأول» أي الال وماهية عقول الأفلاك هي 
أنها فكرء تتجل فيه الوحدةٌ العقلية لوجودها. والوصف الإيجابي الوحيد 7 
نصف به الذات الالمية هو أنها عقلٌ ومعقول معأ فالوجودٌ فيه هو عينٌ الوَْدَة 
والوجود والوحدة ليسا زائدين على الذات» بل هما موجودان في الذعن فقطء 
شأنهما شأن سائر الكليات. 

والفكر ينترع الكل من الجزئيات.دائماً والكلى» وإن كان في الجزئيات طبيعة 
فاعلة» فهوء من حيث هر موجود ف الهم فقط؛ أو بعبارة أخرى هو في الأشياء 
بالقوة؛ أما بالفعل فهو في الذحنء .أي أن-لهافي الذهن وجوداً أكملء أو أنه في 
الذحن على نحو من الوجود أشرف» ,ماهر عليه في الجزئيات 

وإذا سأل سائل: هل العلم الالمي يحيط بالجرئيات» أو هو يعلو الكليات فقط؛ 
أجاب ابن رشد بأنه لا يعلم هذه ولا تلك0"©» لأن الذات الالمية منزهة عن كليهماء 
والعلم الالحي يوجد العالم ويحيط به والله هو المبدأء وهر الصورة الأول والغاية 
لكل شيى هو نظام العالى وملتقى جميع الأضدادء وهو الكل في أسمى صور 
وجوده. ومن البيّن بداهة أنه بحسب هذا الرأي لا يمكن القول بعناية إهية بالمعنى 
المألوف الهذه العبارة. 


ه - الجسم والعقل: 


ونحن نعرف نوعين من الموجودات: أحدهما متحرّك يَرَكهُ غيرُه؛ والآخر رك 
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نا 


وهو في ذاته غير متحرّك. وبعبارة أخرى» من الموجودات ما هو مادي؛ ومنها ما 
عو اعقلء 

والموجودات العقلية تتجلى فيها الوَحْدةٌ أو كال الوجود» وهي مراتب بعضها 
فوق بعض؛ وليست وحدة الموجودات العقلية بسيطة مجرّدة؛ فكلما بعدت عقول 
الأفلاك عن المبدأ الأول قَلْتْ بساطها. وكل العقول تعقل ذاته ولكن في معرفتها 
بذاتها صاتها بالعلة الأولى. 

ويشبين من هذا أنه يوجد ضربٌ من الموئزاة بين الماديات والمعقولات» وي العقول 
الثوائي ما يقابل تالف الأجسام من هيولى وصورة. ربالطيع .ليس ما يخالط العقول 
المفارقة مادة تقبل الانفعال» وإنما هو أُمر شبيه بالمادة في أن له قوة على أن يقبل 
شيئاً آخرء وبدون هذا لا يمكن التوفيق بين تكثر الأشياء المعقولة وبين وحدة العقل 
الذي يعقلها. 

والمادة تنفعل» أما العقل فإنه يقبل يويد ترك ابن رشد لبيان هذه الموازاة يما 
فيها من تميي مراعيا العقل الانساقي -خاميفة 
5 - العقل والعقول: 

واين رشد يجزم بأن تعلق النفس الانسانية بجسدها كتعلق الصورة بالميول» 
وهو يقول بهذا جاداً غاية الجد. وهو يرفض المذهب القائل يعدم فناء التفوس 
الجرثية المتكثرة رفضاً باتاء عحارباً في ذلك مذهب اين سينا ولا بقاء للنغس عنده 
إلا باعتبارها كلا لجسدها. 

أما في علم النفس الحسي فابن رشد يحرص على أن يلتزم مذهب أرسطى مُخالقاً 
مذهب جالبنوس وغيره. ولكنه في نظرية العقل ياين أستاذه مباينة كبيرة دون أن 
يفطن لذلك0". ورأيه في العقل الميولاني» وهو مستمد من المذهب الأفلاطوني 
الجديد» هو رأي خاص به. يقول ابن رشد إن هذا العقل ليس مجرد استعداد أو 
قوة في النفس الانسانية» ولا هو مساوق للتخيّل التردد بين الحس والعقلء بل هو 
شيء فوق طور النفس وفرق طور الشخص. العقل الميولاني َل لا يعتريه القناء 








(01) أنظر كتاب أبن رشد ومنحيه لرنان مس ١87‏ - 7191 من الطيعة التقدم ذكرها. 


فق 


عل العقول المفارقة والعقل الفعّال. وهنا نجد أن اين رشد ينقل البدأ القائل 
باستقلال المادة في عالم الأجسام إلى ميدان المعقولات» ويطبقه عليه. متابماً في ذلك 
لثامسطيوس» من غير شلك. 

فالعقل الميولائي عنده جوهر أزلي. أما استعداد الانسان أو قوّته على المعرفة 
العقلية فيسميه اين رشد بالعقل المنفعل. وهذا العقل يوجد بوجود الانسان ويفنى 
بفنائه. أما العقل الميولاني فهر أزلي كلتوع الانساي. 

ولكن العلاقة بين العقل الفمّال والعقل القايل (إذا استعملنا هذا الاصطلاح بدل. 
العقل الميولاني) لا يزال قيها بعض الغموض؛ ولا يمكن أن يكون الأمر على خلاف 
ذلك؛ والعقل الفعال يجعل الصورٌ التي تتخيلها النفسٌ معقولكٌ والعقل القابل يقبل 
هذه المعقولات في ذاته. والنفس في الانسان هي ملتقى هذين الحببيين الخفيين. ويختلف 
هذا الملتقى اختلافا كبيرا؛ فعلى قدر استعداد نفس الانسان وحالة ما فيها من تصورات 
تكون الدرجةٌ التي يستطيع العقل«الفعالنين”يرفع إليها هذه التصورات حتى تصير 
معقولة» ويكون أيضاً مبلغ قدرة العقل اليل /عل جعلها جزءاً من غتويات. 

ومن هذا يتين السبب كل أن أفراد الانسان_ميفاوتون في درجة المعرفة المقلية. 
وجملة هذه المعرفة في العالم ثابتة» وإن اختلف توزيعها بين الأفراد. ولا بن ضرورةٌ» 
3 يظهرٌ فيلسوف على الدوام - سواء أكان أرسطو أم ابن رشد ‏ في ذهنه تصير 
الموجودات أموراً معقولة. 

ولا ريب ف أن أفكار التاس حادثة» وأن العقل القابل عرضة للتغير بمقدار ما 
للشخص من الحظ في ولكن هذا العقل» إذا نظرنا إليه باعباره عقلاً للتوع 
الإنساني» فهو قديم غير متغيرء كالعقل الفمّال» الذي هو عقل الفلك الأخير؟, 
/ا - نظرة إجمالية: 

وبالجملة ففي مذهب ابن رشد ثلائة آراء الحادية 
علوم العقائد في الديائات الثلاث الكبرى في عصره: 


ة تجعله مخالفاً لا أَنبتئه 
وأا قوله بقدم العام المادي 








)١(‏ يحسن بالفارىء أن يرجع إلى كتاب لين رشد ومذعبه: فهر أوفى ما كتب عنم وقد اعتمد 
المؤلف على مصادر لاتنية وعبرية لكتب بن رشد التي لا توجد أصوها العرية. 


يفنا 


والعقول امحركة له؛ وثانيها فول بارتباط حوادث الكون جميعها ارتياط علة بمعلول» 
على وجه ضروري لا بترك مجالا للعناية الإلهية» أو للخوارق» أو نحوها؛ وثالتها 
قوله بفناء جميع الجزئيات» وهو قول يجعل الخلود الفردي غير ممكن. 

ولو أنا حكمنا العقل في هذا الرأي القائل بعقول مستقلة للأفلاك هي في مرتية 
دون مرتبة الله ٠‏ لبا أنه ليس له أسالى كاف > ولك ان رد عناب عل لله 
كا فعل أسلافهء بأن يقول إن اختلاف هذه العقول ليس اختلافاً بالشخص» بل هو 
اختلاف بالتوع. كان غرضهم الوحيد ما داموا : يعترفون بأن العالم واحد لا 
تمايز ين أجزائه: هو أن يعلَنُوا الحركات المختلفة؛ فلما انهدم مذهب بطليموس 
ل النال. واستعيةة عله الترل الوسلى أبرا يمك اتاد جد 2 2 
العقل الفّال هو الذات الالمية. كا حاول البعض أن يقولوا ذلك من قبل من جهة 
أسباب دينية وعقلية نظرية. ولم تبق غير خطوة أخرى حتى يُعتبر عقل الانسانية 
الأزلي هو الذات الالمية. لم يقل ابن شد يكتيء من هذاء وذلك بحسب نص كتبه 
على الأقل؛ ولكننا إذا اعتبرنا ما قلا بلِلاامن كبدئمبه, كان ذلك ممكنا. ويمكن أيضاً 
أن يودي مذعيّه إلى قول بوحدة الوجود بوجه عام وإلى جانب هذا فقد يسهل 
أن يجد المذهب المادي (5دام:آلة)80]5) عا يِوْيَدَة"يْ مذهب ابن رشدء وإن كان 
هذا الفيلسوف قد حمل على المادية حملة لا هوادة فيها؛ ذلك لأن إثبات الأزلية 
والجوهرية والفعل لكل ما هو مادي إثباتاً قاطعألا؟؛ على نحو ما فعله لين رشد قد 
يسوّغ له أن يسمى العقل مَلِكا [ ويعتبره إها]؛ وما ذلك إلا بفضل المادة. 
رشد مفكر جريء منطقي» لا اضطراب في تفكيره» وإن لم يكن 
أ فقد قنع بالفلسفة النظرية» وكان لا بد له بحكم عصره ومنصبه» أن 
يوفق بون مذهبه وبين الدين والشرع؛ ولنكتف بالقليل من الكلام في ذلك. 














8 - فلسفة العملية: 
كثيراً ما انتهز ابن رشد الفرصة لمهاجمة الحكام الجاهلين والمتكلمين المعادين 
للثقافة في عصره؛ ولكن الحياة في ظل دوا أفضل لى عنده من حياة التوحدء وهو 
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ردنا 


يشكر خصومه لأشياء كثيرة استفادها منهم وهذه محمدة في أخلاقه. يرى ابن 
رشد أن حياة التوحٌّد لا تعمر صناعات ولا علوماء وأن الانسان لا يتمتع فبها يأكثر 
مما اكتسب من قبل؛ وقد يستطيع أن يصلحه فليلا؛ ولكن يجب على كل فرد أن 
يأخذ بنصيب في إسعاد المجموع؛ بل يجب على النساء أن يقمن بخدمة المجتمع 
والدولة قيام الرجال. وفيلسوفنا في هذا يتابع أفلاطون (وهو لم يعرف سياسة 
أرسطو)» ويلاحظ بمتهى مداد الرأي أن الكثير من فقر عصره وبوسه برجع إلى 
أن الرجل يمسك الرأة لنفسهء كأنها نبات أو حيوان اليفء لمجرد متاع فانِ» 
يمكن أن تَوّجه إليه جميع المطاعن, بدلاً من أن يمكّنها من المشاركة في إنتاج 
ة المادية والعقلية وفي حفظها"؟. 

أما في الأخلاق فإن فيلسوفنا يحمل حملة قاسية على مذهب الفقهاء الذين يقولون 
إن الخيرٌ خينٌ لأن الله أمر به وإن الشرٌ شن لأن الله نهى عنهة فيخالفهم» 
ويقول: إن العمل يكون خيراً أو شر لفاك رأو بحكم العقل. والعمل الخلقي هو 
الذي يصدر فيه الإنسان عن معرلة لي ينبي بالطبع ألا يكون مرجمُنا الأخير 
إلى عقل الفرد» بل إلى ما تمليه مصلكة الدولة. 

وابن رشد يظر إلى الدين أيضَا بعِين لجل الشياسي؛ هو يعظّم الدين خا يرمي 
إليه من غايات خلقية؛ وهو في نظره أحكام شرعية» لا مذاهب نظرية؟ ولذلك لا 
يفتر ابن رشد عن اربة الحكلمين الذين يريدون أن ينظروا في الدين نظراً عقلياً 
بدلا من أن يمتثلوا أوامره طائعين. وهو ينحى باللائمة على الغزاليه لأنه مكّن 
الفلسفة من التأثير في مذهبه الديني» ففتح للكثيرين باب الشك والكفر"؟. 

يقول ابن رشد إن الواجب على الناس أن يومنوا بما جاءهم في الكتاب» 6 
هو؛ وما في الكتاب حق» وهو يُلقي في صورة قصص» لأنه موجة إلى أطفال كبار. 
ومجاوزة العامة ذلك شر لحم؛ ففي القرآن مثلا دليلان على وجود الله » يان لجميع 
الناس» وهما: العناية الالحية بكل شيءء ولا سيما الانسان» والثاني اختراع الحياة في 
النبات والحيوان. وهذان دليلان ينبغي ألا نزعزعهماء ؟ لا يصح أن نتأول نصوصٌ 
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ذنفا 


الوحي على طريقة المتكلمين؛ لأن الأدلة إلتي يسوقها المتكلمون لائبات وجود الله 
لا تقوى على النبات أمام النقد العلمي» ولا يقوى على الثبات أيضاً أمام النقد برهان 
الفاربي واين سينا المستند إلى معنى الوجوب والامكانة كل هذا يؤدي إلى إنكار 
الصانع وإلى الاباحية؛ ويتبغي أن نحارب هذا المذهب الكلامي الناقص مراعاة لمصلحة 
الأخلاق ولمصلحة الدولة تيماً نذلك9© ر 


على أنه يجوز للفلاسفة العارفين أن يووّلوا أبات القرآنة وهم يفهمون مراميّه 
على نور حقيقة علياء ولا يقولون من ذلك للعامة إلا ما هم متئيعون نفهمه"©. 
وبهذا نصل إلى أحسن وفاق» وتتفق أحكامٌ الشريعة مع الفلسفة, وذلك لأن لكل 
منهما غرضته الذي يرمي إليه؛ والعلاقة بينهما كالعلاقة بين النظرية وتطبيقها العملي. 
. ينظر في الدين يسلّم بصحه في مجاله الخاص» بحيث لا تصطدم 
بتات؛ أما الفلسفة فهي أسمى صور الحق» وهي في الوقت نفسه أسمى 


دين؛ لأن دين الفلاسفة هو معرفة كل .ما هو موجود"؟. 











(1) بسط ابن رشد هذين الدليلين في| كاله" والكثلف] عن مناهج الأدلة ص 408 - 44 8١‏ - 
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(6) بين اين رشد في كتابه فصل الكقال» الملاقة بين الشريعة والحكمة على هذا النحر: الفلسفة عي 
النظر في الموجودات» واعبارها من جهة دلالتها على الصائمء وكلما كانت المعرفة بعبنعة 
الموجودات أتم» كانت العرفة بالصاتع أتمء ونا كان الشرع قد أوجب اعتبار الموجودات» والنظر 
فيها بالعقل» وحث على ذلك امات كثيرة في القرآن (فايروا »ا أولى الأبصارا أو لم ينظروا. 
في ملكوت السموات والأرض).. وواعلم أن ممن خصه الله تعالى بهذا العلم وشرقه به لبراهيم 
عليه السلام فقال تعالى: «وكذلك تُرى فراهيم ملكوث السموات والأرض». ونا كان الاعتيار 
هو استنباط المجهول من المعلوم وهر القيلس» فإن من الراجب على من يريد معرفة الله وموجوداته 
معرفة برهانية بالعقل أن يعرف الة النظرء وهو المنطنق بأقسامه» وأن يعرف ما للقدماء من اعتبار 
للموجودات» ومن النظر فبهاء أي أن يدرس الحكمة: إن كان أهلا لذلك؟ وإذن فدراسة الحكمة 
واجبة بالشرع, لأن مقعبد الحكماء هو المقصد الذي حثنا عليه الشرع. 
فإذا اعترض معترض على القياس العقلي به بدعة» إذ لم يكن في الصدر الأول» أجاب اين رشد 
أن الفياس الفقهي وأنواعه استبط بعد الصدر الأول» ليس وى أنه بدعة. ويعقد بن رشد 
بين المنطق والفقه مقارتة ليثبت جواز المنطق ويقول: وإن أكثر أصحاب هله الملة مثبتون القياس 
العقلي إلا طائفة من الحشوية قليلة وهم محجوجوت بالنصوص».- 
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ولكن له هذا الرأي يبدو فيه إنكارٌ للدين؛ فالدين السماوي الحق لن يرضى بأن 
يقر للفلسفة بالمكان الأول في ميدان الحقائق» وكان طبيعياً أن يحاول متكلمو المغرب» 
كا حاول إخوانهم في المشرق». أن ينتهزوا الفرصء فلم يقرٌ لحم قرارٌ حتى أنرلوا 
الفلسفة من على عرشها وجعلوها خادمة للدين.. 


وبما أن الشريعة الاسلامية حق وبما أنها أوجبت النظر للعقل الرّدي إلى معرفة الله «فإنا 
معشر المسلمين تعلم على القطع أنه لا يؤدي النظر البرهاني الى مخالفة ما ورد به الشرعء فإن 
الحق لا يضاد الحنء بل بوافقه ويشهد له». واذا أدى انظر العقلى إلى ما يخالف ظاهر الشريمة 
أزلناها على قانون التأويل العربي. فالحكمة صاحبة الشريعة: والأخت الرضيعة: وهما المصطحيتان 
بالطبع المتحابتان بالجوهر والغريزة. 


لهف 





ابآب كل الشابع غامّخة 
المصرللاول 
ثم 
ابرشايوكن 
١‏ - أحوال عصر ابن خلدون: 

7 يكن لفلسفة ابن رشد ولا لشروحه على مذهب أرسطوه سوى أثر قليل 
جداً في العالم الإسلامي؛ وقد ضاعت أصول الكثير من مؤّلفاته» وإنما وصلت إلينا 
مترجمةٌ إلى اللغة العبرية أو اللاتيية. ول يكن لابن رشد تلاميذ ولا أتباع 
[ يواصلون فلسفته]. وليس من شك في أنه كان يوجد كثيرون من أهل الفكر 
الحر أو من الصوفية» كل منهم في معزل بعيد عن صاحيه وكان ييدو في نظر أهل 
العصر من العجيب )أ البعض يكلف نفنتة:عناً جديا في مسائل الفلسفة النظرية؛ 
ولكن الفلسفة لم تستطع أن تئر ف التقاقة العامة ار في مجرى الحوادث. 

وقبل أن تظهر سيوف النصارى ركنت حضارة المسلمين المادية وثقافتهم 
العقلية تتدهور من غير انقطاح. كناميا مث أفريقية: داخلة تحت حكم 
البرير ووصلت الحال إلى ساعة حرجة: فإما أن ييقى الاملام في هذه البلادء ولما 


أن يزول متها وأخذ النلس يتأهبون غاربة العدر بل غارية بعضهم بعضاء ونظم 
أهل الطرق أنفسهم في كل ناحية للقيام بالرياضيات الصوفية» وبين أهل هذه الطرق» 














(1) هر ولي الدين عبد الرحمن بن محمد بن خلدون» ولد بتونس عام 75 ه وتوف بالقاهرة سنة 
8م ه (1757 - 1403م)؛ وف نسبه للعرب اليمائيين خلاف» ومهما يكن من حملته على 
العرب في المقدمة: فلعله كان يقر ما شاهده من أحواهم على نمو ما أوصى به من وجوب 
التحور من التشيع والفوىه_وهر مفكر إسلامي عبقري» الفرد يما لبتكره من فلسفة الاجتماع 
وفاسفة التاريخ» ولا تزال آثار نه رضع إعجاب العلماء ودرستهم. نشأ لين خلدون في 
عصر ثورات وفقلاباث سيشية لا تتقطعء فخاض غمار السياسة» متعرضا نحنها وتقلباتهاء 
حتى بلغ الخامسة والأربعين» وقد مل تقلباتهاء وخابت آماله فيهاء فرغب عنها إلى العلم 
والدرس؛ وقضى بنية حياته متوفراً عليهما. ولعل السياسة التي شغلت الجزء الأكبر من حياتفه 
وبصرته بتجاوب الحياة العامة والخاصة هي التي جعلت مرات تفكيره من هذا النوع الطريف. 









يففنا 








على الأقل» نجا القليل من الآراء الفلسفية. ولما وجّه الامبراطور فريدريك الثاني 
حوالي منتصف القرن الثالث عشر الميلادي عدة مسائل فلسفية لعلماء المسلمين في 
سبتة» اندب عبد الواحدء خليفة الموحدين» هن سيعين' كو صاحب إحدى الطرق 
الصوفية للاجابة عنها. وقد فعل ذلك؛ فأخذ ينقل في شيء من الزهو الناشىء عن 
ضيق النظرء آراء الفلاسفة القدماء والمحدثين. ونستطيع أن نستشف من كلامه ذلك 
السر الصوفيء وهو القول يأن الله هو حقيقة الأشياء كلها. كلها. ولكن الشيء الوحيد 
الذي نستطيع أن نستبطه من أجوبة ابن سبعين هو أنه قرأ كبا كان يظن أنها لم 
تخطر على بال الامبراطور فريدريك. 
؟ - حياة ابن خلدون: 

ول تزل المدنية الإسلامية في المغرب تسير على غير هدىه تنهض حيناً وتتحط 
حيناً آخره في دويلات الطوائف؛ ولكن قبل أن تندثر كل معالمها ظهر الرجل الذي 
حاول أن يكتشف قوائين تكوتهاء معتقداً أنه بذلك يضع الأساس لفرع فلسفي 
جديد» هو فلسفة المجدمع أو فلسفة“ألتازييع2”0؛ ذلك الرجل العجيب الجدير بالذكر 
هو ابن خلدون الذي وُلد في بوهام 67 هه في أسرة من أشبيلية. 








(1) هر لير محمد عبد الحن بن لمي الأبيلم.وعو نوف صرلي» وتوني بمكة عام 754 ها 
(117م)! أما إجابته على أسعلة الامبراطور قريدريك ققد نشرت بالفرنسية في الجلة الأسيوية.5 
8341 14 للا 

(1) ينزه قن كريمر في “كابه: عطعن» + ممع طدعة ممه عاطمتط ممع فكاع ممه فون ماف لمت مطل 
1/13 بظهور هذا اللفكر المستقل في عصر اغطاط عفل» ريضعه عل راس موري 
الشرق» لا لكتابته التاريخ على نمط لم يسيق إليه فحسب» بل لأنه عنى عناية خخاصة تاريخ 
الحضارة (عثاعتطع موس اادكل) فكان مخترعا له مؤسسأة وهر بيين طريقة لبن خلدرن في فهم 
التاريخ لا باعتباره عرضاً لحوادث سياسية متعاتبة» وخباة الملوك» بل باعتباره بيقاً لتطور الشموب 
العقلي والادي؛ ويتبسره موّرخا للحضارة (بعنةماطتؤسةاد) و ومزرضا 
متفلفاً #وددمان طجعاط نط6 (ص * 5١‏ 38 20578 ويعده فرن فيزندونلك مؤرخا 
اللحضارة» بل هر يطبق نظريته على الإمبراطورية الألمنية في العصر الحديث: بلده جهو /8ا عولا 
معلصصطةة 14 صو #علامهاعتطسالسة ماع رراجع: ومدةلمط! مطل :لمطاصوم» متمق 
كنطءأعامد:5 معط زابعاواة اانا تمق عاط تطعوع0 عبد هدماك 8 مأك بتقمز5 معفيعنا معطمدقه 6 

1931 معطءمدةة رعصل آراء للباحثين الأوروبيين في إن خلدون أله مؤسي علم الاجتماع 
الحديث» وأنه اقتصادي مبتكره ومنهم من يجعله فيلرة واقتصادياً معا. 





ليها 





حصّل اين خلدون علومه في تونس» ثم درس الفلسفة» أ 
درسها في المشرق. وبعد أن درس كل العلوم المعروفة لعهده: اشتغل بخدمة الدولة 
حيناً. وركب الأسفار حيناً آخر؛ وكان في هذا كله رجلا قري الملاحظة. وتقلد 
الحجابة"» لكثير من الأمراء» وسَفَر ندى حكومات كثيرة في أسبانيا وأفريقيةه ومكّل 
في البلاط النصراني لبطرس القاسي”" في أشبيلية؛ وحضر أيضاً في بلاط تيمورئنك””؟ 
في دمشق؛ فلما مات ابن خلدون في القاهرة عام .4١م‏ كان قد حصل كثيرا 
من التجارب التعلقة بأمور الدنيا. 

ول يكن ابن خلدون ثبئاً على مبادئه ثباتاً يستحق الاكبارة ونستطيع» مع هذاء 
أن نتجاوز عن شيء من الزهو وقلة التخصص وغير ذلك لهذا الرجل الذي عاش 
للعلم دون غيره من أهل زمائه. 





- الفلسفة وتجربة الحيا: 

لم يقنع ابن خلدون بالفلسفة المنوارئقه: ##)وصلت إلى علمه؛ وكان رأيه في العام 
لا ينصب في قوالبها الاببة المقررة. ولو ميك أكثر تهيزاً للأحاث النظرية ونشاطا 
ا لأنشأ مذهيا لفظيا (وسمونلممنم 200075 





يزعم الفلاسفة أنهم يعرفون كل كيءا جنا آيت“خلدون فكان يرى أن العالم 
أوسع من أن يستطيع عقلنا الاحاطة بهء وأنه يوجد من الكائنات والأشياء أكثر 
بما لا نهاية له مما نستطيع أن تعلبه «ويخلق ما لا تعلمون»”. وهو يقرّر أن 
الأقيسة النطقية لا تتفق في الغالب مع طبيعة الأشياء احسوسة, لأن معرفة هذه لا 





(1) كان منصب الحاجب يشبه منصب رئيس الوزرنىه وكان الواسطة بين الملك والرعية. 

(5) أنظر كاب «لين خلدون» للأستاذ محمد عيد الله عنان صن 54. 

تفن الستر ص 86 ار 0 

(4) يدل منهج فين خلدون على أنه حسي التزعة (مقدمة ص +01 407)؛ ولو أنه سار في هذه 
الترعة لانتهى إلى أن العاني العقلية ما هي إلا ألفاظ وهر مذعب الاسمين أو اللفطين. ولكن 
يصعب التوفيق بين هذا وين ما لابن خلدون من نزعة صوفية ومن اعتماد على القطرة العقلية 
حى أنه يوصي أحيفاً بترك الصناعة المنطقية 5 سيأتي. 

زه) مقدية ص جاه ل ده 5وه قله 


لحن 


تتسنى إلا بالمشاهدة2 ''؛ أما ما يزعمه البعض من إمكان للرصول إلى الحقيقة بمجرد 
استعمال قرانين المنطق فإ وهم كاذب. ونذلك يجب على العالم أن يتغكر فيا 
تؤديه إليه التجربة الحسية؛ ويجب ألا يكتني بتجاربه الفردية» بل يتحجم عليه أن 
يأخذ بمجموع تجارب الإنسانية التي انتهت إليه» ويُعنى بتمخيصها. 
من المعرفةء ولكنها بفطرتها قادرة على التفكير فيما يقع 
للحواس» وعلى التصرف فيه. وكثيراً ما ينشأ الحدٌ الأوسط الصحيح من هذا 
التفكن كأنه إغام0 وبهذا الحد يمكننا تصحيعٌ المعلومات التي اكتسبناها متبعين 
في تصحيحها قوائين المنطق الصوري. والمنطق البسارة ار سد ادي 
الذي نسلكه في تفكيرنا ويييّن كيف نصل إلى المعرفة؛ وله من الفضل يقدر ما 
يحفظنا من الزلل» وما يشحذ من أذهالناء ويعثنا شا على الدقة في التفكير. فهو علم 
مساعد ينبغي أن يشتغل بتعلمه لذاته فريق من الأكفاء يُنْدبون لذلك؛ ولكن ليس 
له ذلك الشآن الأساسي الذي يجمه له الفلاسقة ويستطيع فحول النظار أن يستغنوا 
عن الصناعة المنطقية في جميع فروع_العلم'"© وابن خلدون مفكرٌ متزن التفكيرة 











(1) يقول ابن خلدون إن الأقيسة الأطفيةلتكام/ذملة» والوجودات الخارجية متشخصة؛ فالتطايق 
بينها غير يقيني لأن امادة قد تحرل>دوتهو_والتهتتللا ما يشهد له الحس من ذلك» قدليله شهرده 
لا تلك البراهين[ الخطقية أ4' (بخدمة ,صن ؟04). 

(1) مشقدمة ص 598 - 14 

(؟) يقول بن خلدون إن عقل الانسان طيعة فطرها الله » وفيها «مبداً لعلم ما لم يكن حاصلاء» 
بأن تتصرر طرفي الطلرب» «نيلوح لها الوسط الذمى يجمع ينهما أسرع من لمح البصرءة 
والصواب عنده ذاتي لاء والخطاً عارض؛ وصناعة المنطق هي كيفية فعل هذه الطبيعة الفكرية 
تصفه انعرف مداده من خطعهء وهذا يستغتى عنها فحول النظار «مع صدق النية والتعرض 
لرحمة اللهه» إذا سلكوا بالطيمة الفكربة على سدادهلا وفين خلدون يوصي التملم إذا ارتبك 
فيما تقيمه صناعة النطق دون الفكر الطيعي من حجب» أن بتركها جملة» وأن يخلص إلى 
فضاء الفكر الطبيعي؛ مستعرضاً لنفتح من الله » فيحصل الامام الرسط الذي هو من مقنضيات 
الفكر. نرى من خلال هذا نزعة صوفية أحسب أفها هي التي داقع عنها لين خخلدون ضد 
الفلسفة حتى ثترك النفس ليحصل ها إدراكها الذاتي» وهر يفصح هنا عن وثبة من را 
الصرفية إلى الحقيقة يتلل من طريق اللأمل لا من طريق الاستدلال واستعماله عيارات: فتح» 
بأشراق وتعرض لرحمة الله أليس هدل عل العلم اللننى الذي يقول به الصرفية؟ والعجيب 
أن هذا الفكر مع قوله بأن الحولى أصل كل إدراك ومع صنة أبحائه بالحياة الراقعة يتزع هذه 
التزعة الصوفية» وبريد أن يطلق الحدس من قبوده ليدرك الحق مباشرة من غير طرق المنطق - 











كرفا 


هو يحارب الكيمياء وصناعة النجوم بالأدلة العقلية”2. وهو كثيراً ما يعارض التزعة 
الصوفية العقلية عند الفلاسفة” بمبادىء الدين البسيطة؛ وقد يكون ذلك عن 
اقتناع شخصيء وربما يكون لاعتبارات سياسية. ولكن الدين لا يؤثر في آرائه 
العلمية» أكثر مما يئر فيها مذهب أرسطو المصطبغ بالأفلاطونية الجديدة. وقد 
أثرت في تكوين آرائه أكبر تأثير جمهوريةٌ أفلاطون والفلسفةٌ الفيشاغورية الأفلاطونية 
- ولكنه لم يتأثر با تفرع عن هذه من محاولات لكشف الأسرار - وكذلك تواري 
أسلافه من أهل الشرق» ولا سيما المسعودي. 


4 - فلسفة التاريخ, النهج التاريخي: 

اتبرى فيلسوفنا يزعم أنه يرْسس فرعاً فلسفياً جديداً لم يخطر قط على قلب 
أرسطو”"؟. والفلسفة» ‏ يقول الفلاسفة هي علم الموجود من حيث صدوره عن 
علله؛ ولكن ما يقولونه عن عالم العقل العلوي؛ وعن الذات الالغية لا يتفق مع 
ذلك؛ وهم يقولون في هذا الصدد أقوالا لا يمكنهم البرهان عليها"؟ 

ومعرفتدا بهذا العالم الذي نعيش فيه أوثق#,من معرفتنا بما يقولون. ونستطيع 
بالملاحظة وبما نشاهده في نفوسنا أن نشرفي نهم هر أقرب إلى اليقين. في هذا 
العالم نجد وقائع يمكن البحث عن #رهائهاء .ويمكن كشف عللها؛ وبمقدار ما 
نصيب من النجاح في هذه المهمة الأجيرة». في .البحث_التإريخي ‏ أعنى بمقدار ما 
نستطيع من رد الوقائع التاريخية إلى أسبابهاء ومن كشف قوانبتها ‏ يكون التاريخ 
أهلا لأن نسميه علما حقيقياً وجزءاً من الفلسفة*© 

وإذَنْ تبرز عند ابن خلدون بوضوح فكرةٌ أن التاريخ علم مستقل لا شأن له 
بحب الاستطلاع. ولا بالتظاهر والزهوء ولا بالمنفعة العامة» ولا بما يحاوله البعض 
من الانتفاع به في الاقناع» أو ما أشبه ذللك"2. ورعم خدمة التاريخ لأغراض اللحياة 





- التيقد تحدث شنا وارتباكاً يحجب الحقيقة. (مقدمة ص +69). 
(1) يعقد ابن خلدون لابطال كل منهما قصلا في المقدمة. 
(1) انظر فصل إمطال الفلسقة وقساد متحلها 
() اللقدمة ص 48 - 45 
(4) القدمة» فصل إمطال القلسفة ص 087 
(0) المقدمة ص ١‏ - + 
(1) يميز اين خبلدون ين موضوع علمه وموضوع علم الخطبة: بما تقصد إليه من استمالة ‏ 
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العلا فيتبغي ألا يُعنى بشيء سوى تقرير الحوادث؛ والعمل على كشف ما بينها 

من اقتران الشيء بسببه على أساس النقد البريء من التشيع والهوى. وأكير القواعد 
في منهج البحث التاريخي هي أن الحوادث برتبط بعضها يعض ارتياط العلة 
بالمعلول”' 2‏ أعنى أن الوقائع المخشابهة لا بد أن تنشأ عن ظروف متشابهة» أو أنه 
في ظروف الحضارة المتشابهة تحدث وقائع متشلبهة. وإذا سلمنا برجحان الرأي 
القائل بأن طبيعة الناس والجماعات لا تتغير بمرور الزمان» أو أنها لا تنغير تغيراً 
كبيرأء فإن معرفة الحاضر معرفة حيّة صحيحة هي خير ما يعين في الحكم على 
الماضي» وذلك أننا إذا عرفنا شيئاً قربياً منا معرفة تامة استطعنا الحكم على الحوادث 
الماضية التي لم تتكامل لنا معرفتها حكماً استياطية بل إن ذلك ليمعّنا من إرسال 
نظرة على أُمور المستقبل. فيجب علينا دائماً أن نقيس ما يصل إلينا من أخبار الماضي 
بمقياس الحاضر؛ فإذا روى لنا !! يخ نا ما يستحيل وقوعه في الحاضر فلا أن 
لأن الماضي أشبه بالحاضر من الماء بالماء29 

















نشك في صحتها 





الجمهور إلى رأي أو صدظم ده ويم عن علم السياسة بما يفصد إليه من سيامة المدينة 
والتزل (مقدمة ص 40). 

(1) أنظر المقدمة اص 1٠١7‏ 

)١(‏ يكرر ابن خلدرن أن «ِللْمبَركَ لاعن أجوله تربع إليها الأخبارء وتحمل عليها الروايات»» 
ويوصى بتحكيم أصول العادة وطبائع الأشياءة وقائونه في تمييز الح من الباطل في الأخيار 
بوجه لا مدخيل للشك فيه هو الامكان» والاستحالة» والقياى على ما يلحق المجتمع البشري 
بمقتضى طبعه. وقوئين البحث اتاريخي عند لبن خلدونه كا أظهرها الأستاذ الدكتور طه 
حسين في كتابه: «فلسفة لين خلدون الاجتماعيةة: هي قاتون السيبية: وهو يقوم على ما ذهب 
إليه ابن علدون من اقترلن الأشياء بأمبلبهاء ومقارنة الناضي بالحاضر تمطينا قانون التشليه 
وقياس الأخبار على أصول العادة وطبيعة الممران يعطينا قانرن الامكان والاستحالة؛ على أن لبن 
خلدون يشير إل أن «من الغلط اللخفي الذعول عن تبدل الأحوال في الأم بتبدل الأعصاره» 
الأن أحوال الأم متغيرة» ومن هذا نستطيع أن نضيف إلى القوثين السابقة قانون التطور؛ ولين 
خلدون لا يطبق منهجه النفدي على جميع الأخبارء فقد انتبه إلى ناحية عارجة عن ميدان 
منهجهء هي الأخبار الشرعية تي يعتمد فيها على الجرح وقتعديل والئقة بالرواة بالعدالة 
والضبط. ومنهج ين خلدون في جملته نافع في إستماد الأخبار الكاذبة» إذا كانت مما لباه 
طبيعة الأشياء؛ ولكن هل كل ما تسمح به طبيعة العمران يقع بالفعل؟ لا بد هنا من أمر آخر 
ومقدمة ص © - 04 04005 

مقدمة صن و ٠١‏ 


وقد نستطيع استخلاص هذا بالإجمال من مذهب أبن رشد؛ أما عند اين خخلدون 
فهو أصلٌ يُستفاد منه في البحثء وهو إنما يكون صحيحاً في الجملةة أما عند 
التطبيق على الجزئيات» فهر خاضع لقيود كثيرة» إذ لا بد من تأبيده بالوقائع. 





ه - موضوع علم التاريخ: 

والآن فما هو موضوع علم التاريخ؛ باعباره فرعاً من فروع الفلسفة؟ يجيب 
أبن خلدون بأن موضوعه الحياة الاجتماعية» وكل ما يعرض فيها من حضارة مادية 
وعقلية”؛ فالتاريخ بيين أعمال الناس؛ وكيفية تحصيلهم لأقواتهم» وسبب تنازعهم 
وإنشائهم جماعات تخضع لحكام متفرقين» وكيف يجدون في حياة التحضر 
والاستقرار فراغا لممارسة الصنائع والعلوم الرفيعة؛ هو يبن كيف تزدهر الحضارة 
الرفيعة قليلا قليلا عن مبادىء بسيطة» وكيفٍ يأتي عليها وقتُ الزوال. 








ويرى ابن خلدون أن الجماعة تعلق كر مختلفة بعضها بعد بعض» 
وهي: حالة البداوة والتشّلء ثم الأسرةالخاكتة أو القبيلة ثم الدولة المتحضرة 
المستقرة في مدينة"2. وأول مسألةأهَة أعميتها, هي مسأل تحصيل القوت؟ والأفراد 
والشعوب تختلف بحسب اختلاف حالتهم الاتتصادية”؟ (بدراً متتقلين كانواك أم 
رعاة مستقرين يقومون على تربية الأنعام» أم كنوا زراعأ). والفقر يودي بالتلس إلى 
النهب والحرب» وإل الانضواء تحت لواء رئيس يقودهمء فنشأ القبيلق وتؤسس 
لنفسها مدينة. وهنا يدي التعاون وتقسيم العمل إلى حياة الرخاء؛ ولكن هذا 
الرخاء يولد الدعة غير الطبيعية والانغماس في الشهوات؛ فالعمل ينشىء الرخعاء في 
أول الأمر ولكن بعد أن يصل الناس إلى أعلى درجة في التحضره يترفعون عن 
العمل» ويتخذون من يعمل لحمء وكثيراً ما يكون هذا العمل دون عوض: لأن جاة 
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(1) يذكر المؤلف كلمة: /هدائاهه:5 و وهي امدينة التي تكون درلة, كا كان الحال في المدن اليرنئية 
القديمة» ولكن هذا بعيد عن ري فين خلدون. 

(6) عند لين خلدون أن اختلاف الأم وإنما هو باختلاف تملتهم في المعاش»ا وهو بين أثر وجوه 
الكسب في حياة كل جيل (مقدمة ص 154). 


ردنا 


أصحاب الجاه» وتملق من تحتهم إياهم؛ ودف أهل الجاو الضرٌ عنهمء كل هذا 
يفيد الرخاء واليسار9©؟ ‏ 

لكن الانسان» في هذه الخال يتُكل على غيره. وتزداد الحاجاث ازدياداً مطردء 
فتشتد وطأة المكوس» يعم الفقرٌ الأغنياء المسرفين ودافعي المكوس جميعا؟ وتردي 
هذه الحالة الشاذة إلى الأمراض ولبؤوس7. ويزيد الترف فيفقد الناس بأسّهم الحربي 
القديم» ويعجزون عن الدفاع عن أْفسهوء ثم يفسد الدين في نفوسهم» وتكدر 
سورة العصبية وتتحلٌ عروة الدين» بعد أن كان الدين والعصبية من قبل أقوى 
عاملين تم بهما اتحادُ الجماعة؛ بإرادة الخامء وبما يؤلف بين أفرادها من حاجات؛ 
ثم يصير كل شيء في داخل الدولة في حالة انتفاض وتحلل. 
تظهر من جديد تأتي من الصحراء» أو يظهر شعب لم 
ييلغ منه الترف ذلك المبلغ» شعني:فيه عصبيته القوية» فينقض على المدينة التي 
أنهكها الترفء وينشىء دولكا جيييدة تبكبحوذ على الثروة المادية والعقلية المتقدمة. 








وشأن الدول والجماعات_الكبرى هو شأنٍ الببرت: ينهي تاريخها فيما بين 
ثلاثة أجيال وستة؛ فالجيل" الأول ينى ويَرّسس؛ والثاني يحافظ على ما بناه الأول 
وربما فعل ذلك الثالث والرابع والخامس؛ أما الأخير فإنه يهدم؛ وعلى هذا المدار 


تجري المدنيات كله 


(1) بعقد أبن خلدون في مقدمته فصلا في أن الجله مفيد للمال» وآخر في أن السعادة والكسب 
يحصلان غاباً لأهل الخضوع والتملق؛ والجاه عنده «هر القدرة الحاملة للبشر على التصرف 
نيما تمت أيديهم من أناء جنسهم بالاذن والنع والتسلط بالقهرء ليحملهم على دقع مضارهم, 
وجلب منافعهم؛ والناس بتزلفون لصاحب الجاه بأعملفم وأمونهم فيستفيد كسبا وثروة لأقرب 
وقت؟ ولا كان صاحب الجا باذلا لجاهه هيد عالية وعزة» استاج طالبه إلى التملق والمخضوعء 
ولذلك يصير الخختقون بتترفع والشمم إلى اتققر وينزل كثير من اعلة» وبرتقع كثير من 
السفلة, ولا يزال الترقع يعد بأهله منه حتى تنقرض الدولة وهو أمر طبيعي. 

(5) لا يتكلم لين لدو إلا عن الأغنياء الذين يصبيهم الفقرء ولا يتكلم عن الطبقة العاملة وبسهم» 
ا نشاهده في اندن الكبرى» وذلك لأن فين خلدون عاش في القالب في مدن صغيرة» وكان 
يُسجب بالقاهرة من يُعد إلى أن رأها في أواخر عمره (الملف). 

و مقدسة صن كوك لاما 





ذاننا 


5 - خصائص مذهب ابن خلدون:2©0 

ويرى أوجست موثار (عللن90:ددوده) أن مذهب ابن خلدون ينطبق على تاريخ 
أسبانيا وغرب أفريقية وصقلية فيما بين القرنين الحادي عشر والخامس عشر 1 
الميلاد» لأن ابن خلدون أخذ مذهيه من استقراء تاريخ هذه د70 الا ريب 
كتاب ابن خخلدون في التاريخ هو جمع من الكتب /! ا جل و 
ما يخطىء في التفاصيل: حينما ينقد ما يتتهي إليه من أخباره مستعملا في نقدها 
نظريته؛ ولكن يوجد في المقدمة الفلسفية التي كتبها لتاريخه كثيرٌ من الملاحظات 
النفسية والسياسية || وه 

على أن الأوائل لم يوفوا المشكلة النا/ من الدرس العميق؛ فلقد أورثونا 
0 تاريخية ضخمة جديرة بمكان بين 5 الفنية؟ إلكتهم لم يورثونا التاريخ 

من العلوم يقوم على أساس فلسفي. فِيئلا كانوا يعللون عدم بلوغ الانسانية 

منذ زمان بعيد درجة أعلى مما باغته ف“ ديمع وجودها منذ الأزلء بالاستناد 
إلى حوادث أولية» كالزلازل» والطوقان وتحوها. اومن جهة أخرى كانت الفلسفة 
النصرانية تعتبر التاريخ بما فيه من: تطور_تَحمََاْ أو تمهيداً لمملكة الله على الأرض. 

ثم جاء اين خلدون» فكان أول من َال أن تربط ين تطور الع الإنسافي 
ل القريية» مع حسن الادراك لمسائل البحث» وتقريرها مر 
فهر ينظر في أحوال الجنس والهواء ووجوه الكسب م وعرضها مع بيان 
تأثيرها في التكوين الجسمي والعقلي في الفرد ات المجتمع». . وهو يرى أن للمدنية 
وللعمران البشري قوانين ثبعة يسير عليها كل منهما ١‏ في تطوره. وهو أبدا يتليّس 
العلل الطبيعية بأقصى ما يستطيعه من كال؛ ويعتقد أن سلسلة الأسباب والمسيّيات 




















)1١(‏ أفاض الأستاذ الدكتور طه حسينء والأستاذ محمد عبد الله عنان في كتاييهما في يا مكانة 
بن خلدون ونظرياته الاجتماعية وللسيامية والاتتصادية ومكانه في الأبماث الأوروبية. 

(3) يقر لبن خلدون بهذا في المقدمة ص 08 00 

() هي الكباب الأول من كاب كيير لابن خلدون في التاريخ اسمدنوكتاب العبر وديوات البتدا 

بار ملوك العرب والعجم والبريرء ومن عاصرهم من ذوي السلطان الأكيرة. 

(4) في القدمة فصول مستوفاة في هذه السائل» وليرجع القارىء أيضاً إلى كتاب الأستاذ فون كريمر 
الحقدم ذكره ص 31 15. 








يكنا 


لا بد أن تعهي إلى علة أولل» ولا يمكن أن يذهب التسلسل إلى غير نهاية» ولذلك 
نصل إلى إثبات وجود الله ('2. وهذه النتيجة معناهاء ؟ يقول ابن خخلدون أننا لا 
قدرة لنا على معرفة جميع الأشياء ووجه تأثيرها؛ نفي هذا اعتراف منا بجهلنا؛ 
وشعور الانسان بجهله ضرب من المعرفة. ولكن يجب على الانسان أن يسعى في 
طلب العلم ما أمكنه السعي؛ واين خلدون: إِذ يمهد السبيل لعلم جديد لا يشير 
إلا لمسائله الكبرى ولا ينرّه بموضوعه ومنهجه إلا بالاجمال. وهو يرجو أن يأتي 
من بَْدَه فيواصلوا أعائه» ويُظهروا مسائل جديدة معتمدين على الفكر الصحيح 
والعلم ال 








(1) انظر مقدمة ص 0.7 
(1) انظر تام المقدمة. 

وإذا كا بصدد تاريخ الفلسفة فلس .يمسن أن نمضي من غير أن نين رأي إن خلدون في 

الفلفة التي انتهت إليه. ثم نين “نظرية تي ابتكرها في العصية» وفي أطوار الدولة منذ أول 

قيامها إلى سقوطهاء ونذكر الألس#اللقرية 'لتى) تقوم عليها الدرلة. يعقد لبن خلدون فصلا في 
مته لابطال الفلسفة وفساد أتتتسلهاء فيفع أذلك بالتعريف بالفلاسنة ومنهجهم المنطقي في 
تعرف الكون» وترقيهم سن تتمرفة لجسي إلى_النفن ,إلى العقل» وقياسهم العالم السماوي على 
الأرضيء زاعمين (مفدمة ص 2681 فأن التعادة ف إدراك الرجود على هنا النحو من الفضاء, 
مع تهذيب النفس رتخلقها بالفضائل» وأن ذلك ممكن للانسان» ولو لم برد شرع؛ لتمييزه بين 
الفضيلة والرذيلة من الأفمال بمقتضى عقله ونظره وبيله إلى المحمود منها واجنتابه للمذموم 
بفطرته... وأن الجهل بذلك هر الشقاء السرمدي» وهذا عندهم هر ممنى التعيم والعذاب في 
إلى خيط هم فيه تفاصيل»» وهر يمضي في إبطال مذهب الفلاسقة على أسلس منطقي 
لما عن الملم الطيعي فهر يين قصور منهجهم المنطقي فيه وأن أحكام انلق لا تطايق 
العام الخارجي لأنها كلية؛ وهر متشخص» «ولمل في الواد ما يمنع من مطلقة الذعني الكل 
للخارجي الشخصي» ويتهي (ص 245) إلى أنهم لا يصلون بمنهجهم في الملم الطبيعي إل 
يقين (أنظر ص 407 - 10 بما تقدم). ويكاد ابن خلدون في لجطاله للعلم الألحي أو علم ما 
بعد الطبيعة يقطع بعدم إمكان هذا العلم على نمو ما نمله الفلاسقة اخحدئون مثل كرنت عامم© 
وكات ايه1ء فهر يفول إن العلم الالحي موضوعه الروحانيات» وهي ليست مدركة لنا فلا 
يتأتى لنا برهان عليها (أنظر ص 405 - 4١4‏ مما تقدم)» ثم يؤبد ما يذهب إليه» من أن إلالميات 
لا يوصل فيها إلى يفينء بما وصله عن أقلاطون في هذا العنى.. حتى إذا وصل لين خبلدون. 
إلى إبطال ما يزعمه الفلاسقة من أن السعادة في إدراك اللرجودات على ما هي عليهء وأن الشقاء 
في الجهل بهاء فرق ين إدرلك للنفس من طريق آلات الجسم وإدراك لا من ذاتهك وئتهى 
إلى أن سعادة الفلاسفة هي السعادة التي نتج من الادرلك الأول» لأن البراهين والأدلة من 

















لهف 


- المدارك الجسمائية» وهذه بالقوى الدماغية من الخيال والفكر والذكر. وبمد أن يسخر من 

الماكفين على كتب الشفاء والاشارات والنجاة وغيرهاء يتوتقون من براهينها ويستكترون بذلك 
من الحجب والوقع دون الحفيقة: يقول إن سعادة النفس الناثعة عن إدراكها من ذاتها أعظم 
وأشد. ويهجلى هنا عطف فيلسوففا على الصوفية: وتزعته إلى نصرتها على الفلسفة العقلية؛ ومعول 
الصمرنية على إمانة القوى الجسمانية حتى الفكر من الدماغ» لبحصل لما إدراكها الذي من 
ذاتها. ثم بيين فين خلدون أن السعادة التي وعد بها الشارع ليست هي هذه السعادة التي يقول 
بها الفلاسقة والتي هي تتيجة لمعرفة الننس أشباء تبتهج بها في هذه الحياة كا بيتهج الصبي 
بمداركه الحسية في أول نشوة. 
ولعل هذه الحملة النطقية التي وجهها إبن خلدون للفلسفة آخر ضربة مريت بها الفلسفة بعد 
حملة الغزالي عليها قبل ذلك بثلاثة قرون. 
نظرية العصبية: وفد لتكر لبن سلدون نظرية جديدة في تكون الذول وانملالماء وأيدها بما 
شاهده من احوال الأ رهي نظرية العصبية (انعمتهاممطء ممعم سدصدطة بممتعمامهم6) , 
معنى العصبية: والعصبية ؟! نستطيع فهمها من مقدمة لين خلدون (ص )١41‏ هي نعرة الأنسان 
على من يتسب إليه بوجه من وجوه النسيا أنا:/نإله ضيم أو تصييه هلكة... وقد يكون أساس 
هذا الشعور الالتحام بالنسب؛ وما يخرتيا جَليدننَ ركم أو الجيرة أو الحلف والولاء؛ والباعمث 
عليه هو الخضاضة التي يجدها الإنأن في تفسه .من أوفوع الظلم أو الضيم يمن يتتمي إليه 
برجه من الوجوه؛ وهذه النعرة_بكون ولسعَد أسانها النسب العام في القييل بشره. وتضيق 
حتى تقتصر على بني, العم أ لاصو بحي كي إنفالة"الدفية شد لقرب اللحمة (ص 0147 
العصبية وقوة الدفاع: ولا كان اباعث على المصبية هر التعرة عل من يتسب للانسان 
والغضاضة من وقرع الضيم به ققد جعلها لفن لدون أسلى قرة الداع ف الجتيع فيقولة 
«ولا يصدق دفاعهم وذيادهم إلا إذا كثوا عصبية وهل نسب واحد. إق تعرة كل أحد على 
انسيه وعصبيئة آم (ص 147). فالمصيية أساى التماضد والشوكة. أنا الحفردون في الانساب 
فقل أن تصيب أحدهم نعرة على صاحبه ونا كانت سكنى قفار تعرض أصححبها للهجرم 
فلا يقوى على سكناها إلا أل العصبية؛ وبرى آن خلدون في تيه بني إسرائيل لما دعاهم موسى 
إلى الغنال فقعدواء دليلا على ضعف عصبيتهمء فلم يستطيعوا الحرب وهو برى حكمة إلية في 
إناهتهم أربعين سنة لينشأ جيل قوى العصبية. 
العصية والرهاسة: ونا كانت العصبية أساس الفوة والشركة فهي أساس التغلب» والتغلب 
أسلى الرياسة» فالرياسة لا تزال لأهل العصبية القرية حتى يخلبهم عليها غالبء وكا أن للزيخع 
لا تظهر فيه إلا خخاصة العنصر الغالب؛ فالرياسة لأهل العصبية الغالبة» وريلسة أهل العصبية لا. 
تكون في غير نسبهم. والبيت والشرف والحسب تكون بالحقيقة لأهل العصبية لوجود التسب 
ينهم وتكون لغيرهم بالمجاز, 5 
العصبية والملك: يقول لين خلدون (مقدمة 184 .7 +2750 إن النلس لا تستقيم أمورهمت 








أيفيانا 


- فوضى» فلا بد من الحم لبترع بعضهم عن بعضء ولا يتم الأمر للحم إلا تغلب بالقهرء 
والتغلب أسامه العصية فالللك غابة العصبية» ويقول فيلسوقنا (ص )١١6‏ إن الملك أمر زئئد 
على ترام لأن الريامة سؤدده وصاحبها متبرع؛ وليس له على تاببيه قهر. أما اللك فهو 
التغلب والحكم باتقهرء وصاحب العصبية يطمح للرياسة» فإذا بلغها طمح في التغلب والقهر» 
أي إلى الملك» وانمصبية تسعى للتغلب على عصيات القبيل؛ ثم تطمح في النغلب على عصبيات 
أخرى بعيدة» ولا نزال تطمح وتغلب حتى تكافىء بقرتها قرة الدولة» فإن أدركت الدولة في 
هرمها استولت على الأمر من يدهاء وإن لم تكن الدولة في هرمهاء بل كانت عحتاجة إل الاستظهار 
يأهل العصبيات» انتظمتها الدولة في أولبائهاء وذلك ملك دون املك المستبده فالملك هو غاية 
العصبية. وإذا بلغت العصبية غاينها حصل للقبيل الملك» إما بالاستيداد أو بغيره على حسب ما 
يسعه الوقت» وإن عاتها عن بلرغ الغاية عوائق وقفت في مقامها إلى أن يقضي الله نيها أ 
ومن عرائق املك (ص 167) الانغملس في التعيم بعد تغلب لم يكمل» ومنها مذلة القبيل 
واتقياده تغيره» فهو مما يكسر سررة العصبيةء ومنها المغارم والضرائب؛ وهي ضيم ثأباه النفس» 
فإن قباته فهر دلبل على ضعف العميية. 
وما دامت العصبية في أمة فإن خرج "اكه من شعب منها لانفماسه في الترف فلا بد من عودته 
إلى شعب أخرء وهكذا حتى كوو اليصبية فيها أو يفنى سائر مشائرها. 
غير أن اين خلدون يقول إن الك إِذَا أطال») وإذا استقرت الدرلة؛ وامتلانت ها الأعنة واستقرت 
الرياسة في أهل التصاب , اللخصو ص كاللك, ورسخ في تفوس الناس دين الالقياد مين ققد 
تستغني الدولة عن العصبئية “وآ لبط الولة.بالموال الناشيين في ظل العصبية (ص »)١01‏ 
ا فسدث عصبية العرب لعهد امعتصم ناستظهروا بلموالل من الترك والعرب والديلم وغيرهم. 
وإذن فالعصية نيام الدولة» وحفظ قوتهاء وحماينها. 
العصيية والدين: وبرى فين خلدون أن الدعوة الدينية» شأنها شأن الملك وشأن كل أمر تحمل 
عليه الكافق من غير عصبية لا تتم والأنبياه مع أنهم مربدرن بالخوارق لا بد لهم من العصيية 
وني الحديث: مما بعث الله نياً إلا في منعة من قومه». وكذلك تزيد الدحرة الدية الدولة قرة 
على قرة عصبيتهاء لأن الدين يقضي على التانى والتحاسد وبوحد الوجهة. 
الأسس المعنوية للدولة: ونا ع تقدم لستطيع أن نين رأي ين خلدون في القرى الرية 
للدولة6 ويقول فرن كريمر إن اين علدرن يجمل اللقوى الأدية في الدرلة شأ لا يقل عن 
القوى اماديةة والقرى الأدية هي: العصبية والدين؛ فالمصية تحفظ تماسك أفراد المجتمعء 
وهي الني تقرر قوة الدولة وبقاءهة وبلي العصبية في الأهنية الدين» وذلك أن الدولة تؤسس 
بالفتح. ولكن كثرة الفبائل ذات العصبية تمنع استحكام دولة فيها لكثرة الأهراه ولأن كل 
عصبية تكون منعة لأصحابهاء واثقلرب إذا تقصرفت إلى الدنيا حصل التنافس والخلاف (ص 
0077 وإذا اقصرفت إلى الح اتحمدت وجهتها فقل الخلاف» فالدولة العامة الاستيلاء الظيمة 
الك أصلها الدين» ما من نيوة أو دعوة حقء لأن الدين يوحد الشعور ويقضي على التتحامدت 




















ينا 


ولقد سارت أمال اين خلدون في طريق التحقيق؛ ولكنها لم تتحقق على أيدي 
المسلمين. وك أنه لم ي يُسبق إلى ابتكار موضوعه» فكذلك لم يجد من يخلفه 
في أائه. ومع هذا فقد كان لكتله أثر مسعمر بين علماء الشرقه وكثير من 
ساسة المسلمين الذين قضوا على امال كثيرين من ملوك أوربا وساستها منذ 
القرن الخامس عشر كانوا من قرأ أبن خلدون وتخرج في كتبه. 


بشن يندز 
ونستطيع أن نلقي نظرة إجمالية على مذهب لبن خلدون فتلاحظ اللاحظات الآنية على مثال 
ما فعله الأستاق فرن كريمر: 

أ الجماعة بدافع غريزة الاجتماع التي قطر عليها الإنسان» فخنشاً الأسرة وا 










ولا يزئل انترف يفت في عضدها -حى يفنيها. 
ة تهاية تطور اللدنية. ولكلك وما يصحبه من #مفراد بالجد والجدع لأنوف الحافسين» 
وما يتتهي إليه من ترف ومن فراغ لتحصيل ثمرات الملك؛ مما تتزع إليه طباع البشرء ونا محصل 
فيه من ركون الناس إلى الدعة والراحة» وما يعرض في ذلك من فساد الأخلاق ومسايرة 
الشهواتء وذهاب خلق البسالة والشجاعة» كل هذا يوهن عزم الدولة حتى يأتي شعب فت 
فيستولي عليهاء فالحضارة غاية العمراذ» وهي مؤذنة يفساده. 

ونستطيع أن تلاحظ أيضاً من مذهب فين خلدون أن للدول زماناً محدوداً لا تتعداء» إلا لعارض. 
كقلة المطالب والمهاجم؛ وها مكان دود لا تتجارزه. ونجد في تليل ابن خلدون لأخلاق 
البدوء رأثر حياة البداوة في تفوسهمء وفي تمليله الخياة الحضارة وتأثيرها في أتعلاق الناس 
ونفوسهم» موضوعا شيقا؛ وم يمسن لو تحاول نطييق مذهب بن خلدون على عصرنا الحديث, 








لعفا 


الفصر ايا 


لعب قات فط انز في القرؤا اوس 


١‏ - الموقف السياسيء اليهود: 

الغنيمة للمنتصر؛ وفي الحروب التي قامت في أسبانيا ين النصارى والمسلمين» 
كثيراً ما خلب لب التصارى جمال غانيات البريرة وم من فارس تصرائي قضى 
«أيام العبادة التسعة» مع حسناء بريرية. ولكن الفاتحين إلى جانب تأثرهم بالخيرات 
المادية واللذات الحسية تأثروا بسحر الثقافة العقلية» وبدا علمٌ العرب عروساً خلابة 
في نظر كثير من المتعطشين للمعرفة. 

وظهر اليهود بنوع خاص وتطاءتي بد الأمر؛ وكانوا قد اشتركوا من قبل في 
كل مراحل الحضارة العقلية عند اللتيلمينة-وأكان كثير منهم يكتبون باللغة العربية 
وترجم ارون كتب العرب إل “لإلغة, الميريةء .ويرجع الفضل في بقاء الكثير من 
كتب الفلاسفة الاسلاميين إلى هذه الترجمة. 

وقد بلغت فلسفةٌ اليهود ذروة نموّها مُمتْلةَ في شخص أبن ميمون (117 - 
4) الذي حاول أن يوفق بين مذهب أرسطو وبين العهد القديم» وذلك تحت 
تأثير الفارابي واين سينا في الغالب» وكان أحياناً يستخرج النظريات الفلسفية 
بالاستنباط من نصوص الوحي» وأحياناً أخرى يجعل فلسفة أرسطو مقصورة على 
ما يتعلق بهذه الأرض؛ أما ما وراء ذلك فينبغي أن يوذ من الكتاب المنزّل. 

وأخذ اليهود بحظ من معالجة العلوم في الدول الاسلامية أيام ازدهارها؛ وقد 
تمتعوا بالتساع من جانب المسلمين» بل نالوا الحظوة عندهم. ولكن مكانتهم تبدلت 
بعد انهيار تلك الدول وتدهور الحضارة. وأُخذ العامة الخعصبون يطاردونهم» ففروا 
لاجعين إلى البلاد النصرانية» ولا سيما فرنسا الجنوبية ليوّدوا رسالتهم في نشر 
العقافة. 


نا 


؟ - بالرمو وطليطلة: 

التقى العالى النصراني ‏ بالعالم الاسلامي في بية ٠‏ وإسبانيا؟ 
فكانت علوم العرب تُدرس بشغف في قصر الامبراطور فريدريك الثاني 
117 9ل0ع50) في بائرمرء وبذلك جعلت في متناول اللاتينيين. وقد أهدى الامبراطور 
وابنه ماتغرد (#00هدؤة) إلى جامعات بولونيا وباريس ترجمات لكتب فلسفية» 
بعضها مترجم عن العربية» وبعضها أيضاً عن اليونانية. 

ولكن حركة الترجمة في إسبانيا كانت أكبر من ذلك خخطراً وتثيرا. فكان في 
مدينة طليطلة عندما فتحها التصارى؛: مكنا عربية حافلة بالكتب في أحد المساجدة 
وقد بلغت شهرةٌ هذه المكتبة من حيث هي مركز للثقافة, أقصى البلاد النصرانية 
في الشمال. وهنا نجد المستعرين رالبهود - وقد تحول بعضهم إلى النصرانيةه 
وكذلك نجد المسيحيين الاسبان» يعملون جنب إلى جنب. وتعاون رجال من جميع 
البلاد؛ فكان من القائمين بالترجمة مثلاً#أبوجنا الاسباني دنسممواك؟ وعم تمر 
وجنديسالينوس. 5دهالهوا دهت (النمبقيَآلاو0/مَي القرن الثاني عشر اليلادي)» 
وجيرارد الكريموتي «مسعت دوب وهو وجو اد - مامد وميخائيل 
الاسكتلددي عنامدء5 مهل اعدك نايك وتومركانةبالأجالي_عداووةنمط بعل ممهسمعق1 (يين 
14 - 5ؤللم). 

ولم تصلنا معلومات مفصلة كافية عن جهود هؤلاء الرجال» وتستطيع أن نعتير 
تيجدتهم صحيمة بمقذار ما كن برد لكل كلمة في الأصل العربي أو العبري 
(أو الإسباني أيضأم مقابلٌ في اللغة يق غير أنها في الجملة لا تشاز بهم دفيق 
لما يُترجم. وعسيرٌ على من لا يعرف اللغة العربية أن يتغلب على ما دون فهمها من 
صعوبات؟؛ فقد احتفظ المترجمون يبعض الكلمات العربية» ولكنهم غيّروا منها, 
فبدت كالسوخ. كا أنهم حوّروا أسماء الأعلام إلى حد يثسر معه تمرها. وقد 
يجوز أن هذا كله قد أحدث اضطرفاً عظيما 3 أذهان من كانوا يدرسون الفلسفة 
باللغة اللاتينية» ولم يكن الاضطراب الذ: ثنه الأفكار الجديدة التي تحت 
عليهم أقلّ من ذلك. 

وكانت حركة المترجمين تسير في الجملة إلى جانب عناية الدوائر النصرانية 


لذن 

















خطوة خطوة وكان سيرها على نحر شبيه بما لاحظاه عند المسلمين في المشرق 
والمغرب (انظر ب + ف ١‏ ق 7). وكان أول ما تُرجم هو كتب الرياضة والتنجيم 
والطب والفلسفة الطبيعية وعلم النفس» ثم انضمت لذلك كتبٌ المنطق وما بعد 
الطبيعة. وأخذ الناس فيما بعد يقتصرون شيثاً فشيئاً على مؤلفات أرسطو وشروحهاة 
على أنهم كانوا أُولَ الأمر يؤثرون شتى أتواع الكتب التي تجري وراء الأسرار. 

وقد عرفوا الكندي» واشتهر عندهم طبياً ومنجما؛ وأثر ابن سينا من طريق 
ارائه في الطب وفي علم التفس الحسي وفي الفلسقة الطبيعية وما بعد الطبيعة. أنا 
الفارلي ولبن باجة فكان تأثيرها قليلاء إذا قيس بن ابن سينا: ثم جاءت أخيراً 
شروح ابن رشد على مذهب أرسطو وكانت شهرتها وتقديرها إلى جانب القيمة 
التي نالها قانون ابن سينا في الطب لبقى أثراً وأدوم مدة. 








- العرب في باريس: 

والآن نستطيع أن نتساءل: ماهو /قضيل المسلمين على الفلسفة النصرانية في 
العصور الوسطى؟ إن الاجابة عن كل لوال ليست في الواقع مما نقصده في هذا 
البحث الخاص» وهي عمل, قائم دان يتطلب مشقة العكوف على قراءة مخطوطات 
كيرة لم أقرأ شيعا منها تلح مقرل جه عام إنه قد اتكشف لنصارى 
الغرب من ترجمة كتب العرب شيئان جديدان: فمن جهة حصل النصارى عل 
مذهب أرسطو في اللنط والطبيعة وما بعد الطبيعة على صورة أكمل مما كان عندهم 
من قبل؛ غير أن هذا لم يكن له إلا شأَنْ قصير الأجل, على ما كان فيه من حاقز 
إلى البحث الفلسفي وقناً قصيراء ذلك لأنه بعد قليل من الزمان ترجمت جميع 
كب أرسطو عن اليونائية رأساً إلى اللاتينية ترجمة أحسن بكثير مما ترجم عن 
العربية أو غيرها. آم ل أثر للعرب فهو أن النصارى - بعد قراءتهم لمؤّلفات 
العرب - ولا سيما لبن رشدء صاروا يرون في نظريات أرسطو رأياً خاصأء فاعتبروها 
الحقيقة العليا. ولم يكن بدّ من أن يفضي هذا إلى تصادم بين علوم العقائد وبين 
الفلسفة أو إلى إحراج ومسايرة بينهماء بل كاد يرّدي إلى إنكار العقائد الكنسية. 
وإذن فقد كان تأثير الفلسفة الاسلامية على تطور العقائد الكنسية في العصور 
الوسطى حافزاً من ناحية» وعاملاً على الحدم من ناحية أخرى؛ لأن علم الكلام 


بذكا 











والفلسفة لم يستطيعا أن يسيروا في العالم النصرائي كل على جادته لا 
يتعرض لصاحبه» 5 قد حدث ذلك عند مفكري الإسلام. ثم إن علوم العقائد 
النصرئية كانت في القرون الأولى من نشوئها قد أفرطت في أُخذ الفلسفة اليونائية» 
[حتى أصبح الانفصال بين الدّين والفلسفة غير ممكن ]4 يل كانت تستطيع فوق 
هذا أن تهضم أشياء قليلة أخرى» وكان هضم الفلسفة اليوثائية أسهل على المقائد 
الإسلامية [التي ليس فيها كثير من الآراء الفلسفية] منه على المقائد النصرانية 
الركبة [بما فيها من فلسفة]. 

وحينما بدأ تأر العرب يظهر في الفرن الثاني عشر اصطيفت علوم العقائد عند 
التصارى بصبغة أفلاطونية جديدة» تمازجها صبغة أوغسطينية. وظلت هذه الصبغة 
باقية عند الفرنسيسكان إلى القرن الثالث عشر. والنزعة الأفلاطونية الفيثاغورية في 
الفكر الإسلامي تشبه هذا تمام الشبه. وكان ابن جبرول (انظر ب 5 ف ١‏ اق 
)'١‏ عند دانس سكوت 5دهمه5قدناط حجةبمن الطراز الأول. أُمّا كبار الدومينيكان» 
وها ألبرت وتوما كدددمة1 همه :عدبا يدترا مستقيل النظريات الدينية» فقد 
أخذا بمذهب أرسطو طاليسي محدل علق صورة-تلفق مع الكثير بما عند الفارئي» 
ولا سيما مع ما عند اين سينا. 





وني منتصف القرن الثالث عشر ظهر تأثير عظيمٌ مصدره ابن رشدء وكان 
ظهوره في باريس» مركز الثقافة العلمية النصرائية لذلك العهد. وفي عام 1865م 
كتب ألبرت الأكبر 6055 :06 #عازم معارضاً لابن رشد؛ وبعد خخمسة عشر 
عاماً كتب توما الأكويني #أنهة 00؟ كد70 مُهاجماً أتبا لين رشدء وكان 
زعيمهم سيجر البرانتي 5180770882630 (نبغ منذ 157م)» وهو عضر كلية 
الآداب في باريس. ولم يتراجع سيجر عن متابعة مذهب ابن رشد إلى آخر ثتائجد 
المنطقية. وا أن ابن رشد نقد لين سينا فكذلك سيجر ينقد ألبرت الأكبره وينقد 
القديس توماء ولكنه نقدهما ني احترام كبير. وهو يقر بالخضوع للوحيء ولكته 
برى أن العقل يؤيد ما ذهب إليه أرسطو في مؤلفاته انهه لا شرحها إين رشده في 
اق اللتيسة. عل أن هه العلل ايد من دلا م لاض علما اللاموتة 
فتعقبه رجال التفتيش؟ ويظهر أن ذلك كات بإيعاز من الفرنسيسكان» ولعلهم أرادوا 


إرذانا 


بذلك ايضاً أن يحاربوا في شخصه مذهب أرسطو الذي كان يتمسك به الدومينيكان. 
فمات في السجن في مدينة أروفيتو (0ع0001) بين عام 118١‏ و 1784م ومن 
الجائز أن دانتي لم يكن قد عرف شيئاً من زندقة صاحبنا سيجرء فوضعه في الجنة 
ثلا للعلم الدنيوي. 

أما ممثلاً الفلسفة الاسلامية العظيمان» فقد لقيهما دانتي في رواق الجحيم» مم 
عظماء اليونان والرومان وحكمائهم؛ واين سينا وابن رشد هما خاتمة الفلاسفة 
العظماء الذين ساروا على أثر الفلاسفة الوثيين» والذين كثيراً ما ارتفعت إليهم 
نظرة الأجيال التالية مثل دانتي بعين الاعجاب.. 





ثانا 
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كلل الاكلىى الأل,ى الأكلى 
لد 





خلكانة 


لك 


على لكلل مكلك 


كن 


لبن الراوندي: .4٠‏ 596 


ابن رشدة كم عمل لال 4اك 
هكم كلاكت لاك لقث 
هال الاريى ‏ هللاءى لكالل 
لل لك 11# 544 

أل ك/سبعين: .778 


الولطينان كن لاف على لاقل لكك 


كحض باحى كوت لأاقك 
لمت على على الكلم 
كمى عم عدن ككنى 
ولاى على كرك كمكتث 
كحك هكك كحك لكلل 
واست كلت كلظ الاللى 
وس الك فكي الكل 
ل ينكد اناه 

ابن طفيل: 345 004 306 
كلس ألم اكع مل 
فس الع كص مص 

ابن طملوس: 7508 
القارض: 11٠١‏ 





لبن مسكويه: هوك 05 33# 


لاك لالز حل لك لف 





لين مقلةة 558 

ابن ميمون: 14 3 155 5ك 
وحمت مركم ني 

اين الديم: كي ع ع فول 
حمل كفل 

ابن الميشم (أبو علي): م 369 

أبو بركات: أنظر ابن كير 


أو بشر متى: أنظر متى بن يونس. 

أبو بقر الباقلاني: أنظر الباقلاني. 

أو بكر بن إبراهيم: .8.١‏ 

أبو بكر الصديق: (رضي الله عمم) :لا 

أو بكر الصيرفي: 30١‏ 

أبو بكر محمد بن عيد الملك: انظر ابن 
طفيل. 

أبو بكر محمد بن تحبى بن الصائغ: انظر 
ابن باجة. 

أبر تمام 548. 

أبو حاتم الرازي: 155. 

أبو حامد محمد: انظر الغزالي. 

أبو الحسن بن طاهر بن زيلة: 514 

أب حنيفة (الامام): 35٠‏ 51 

أبو حيان التوحيدي: 184 


أبو الخير بن الحسن الخمار: +4 


أبو الريحان محمد بن أحمد: أنظر البيرو 

أو زكرباة انظر يحبى بن عدي. 

ابو سعيد السيرافي: 4ه. 

أبو طالب الكي: 5 

أو الطيب أحمد بن الحسين: انظر 
المتنبي. 

ابواعيد الله محمد بن احمد: أنظر 

الخوارزمي. 

أبو عبد الله المعصومي: 514. 

ابو عبد الله الناتلي: انظر النائلي. 

أبو عبيد عبد الواحد: أنظر الجوزجاي. 

أبو المتاهية: 1117. 

بو العلاء المعري: 
الل كاك (هكد 

أبى علي الجبائي: انظر الجبائي. 

بو الفتوح الغزالي: 764 

ابو القاسم صاعد: لاك 48 16ل 

للد 


حك لك نك 


هد لال الكل 


مكل للاكى ودلا 

أبو الونيوس._الطواني: 157. 

أبو محمد عبد الحق: أنظر ابن سبعين. 

أبو المعالي عبد الملك بن عبد الله: انظر 
الجويني. 

أبو معشر البلخى: 164. 

أبو هاشم بن الجبائي: 
خا 

أبو أهذيل: انظر العلّف. 


لى كل 


أو الوليد محمد بن أحمد بن محمد: أنظر 
أبن رشد. 

أبو يزيد البسطامي: ‏ 188 

أبو يعقوب يوسف (الموحدي): .050 
قاس ملم 

ابو يوسف يعقوب: انظر الكندي. 

الأبهرية 546 

الأثتى عشرية: 5.8 

أثير الدين مفضل ابن عمرة انظر 
الأبهري. 

لجد أمين: كل لالء مت كل 
لكيلة 

أحمد بن عبد الله بن سليمان: انظر أبنا 
العلاء المعري. 

أحمد بن محمد الطيب (أبو العبات) 
انظر الصرخسي. 

أحمد بن يعقوب (أبر علي): انظر ابن 
مسكويه. 

أحمد زكي (شيخ العروبة): 170 

إخوان الصفاد .ان اك 4ل 
يقلن 





45 5كلء 08ل 
د د كنا 

أده كك 

أرلي: انظ أورقيوس. 

1714  :دهبجرأ‎ 

أرسطوة هل لأسن كط أل 
لد 


كك لك مق هق 


نذا 





كم كف اف كل كنك كلك 


لول ككل الأكلى الكل 
كن ككل لعل كفن 
حملن ككل الأكل ككل 
كالال اكلاك انمل عطقك 
عمل مين لاقل كفك 
ل بحل كد 3 
ررم كلم كمى ممى 
لكك افكى الام لات 
كفل مون كن فلل 
مض الم الكت ككن 
207 نكن 
م 844 

لمالا +71 





الاسفرايون: 86. 

الإمكافية هه 

775  :رجلاكسا‎ 

الامكندر الأفروديسي: 645 195 
معت لام 

الاسكبدر الأكير: على كل 46. 


لخن ناه 





لن مضين الخفة 


ال فاك م 





الأشعري (أبو الحسن): كف له 
كف لل لل إن ككل 
للد له 

2١5 اصفهان:‎ 

أغاثا ذيمون: لو 344 

2 كنك 

أفلاطون: فى كم كى مك لق 
كلف كام كك وكلء لأكل 
الالال 190ل كمل لاولى 
لكل الال عمل 4مك 
لل موقل ككل حفكقك 
وى مك كك عل 
ول لاكللى ككل للك 
عرد 

أفلوطين: 32 47 .6 

17١ 415 إقليدس:‎ 

الب أرسلان (السلطان): 355 7535 





البرث الأكيرة 1 2544 

اليسانة: 215 

الباذوقايس: 7ك كى لالاك كك 
لله 

انطاكية: 194 

اتكسافغوراس: لاىى كف هن 
1 

اهرون القس: .5١‏ 

.14  :جيفريوأ‎ 





اوبرمان(يوليوس): 01 


أوجست مولار: انظر موظلر. 

أورائيوس (ارافي): 59. 

أوروفكرة 044 

أوغسطين (القديس): 6ن كا 
لكك عكر 

أوليري (دي لاسي): 16 

الإيجى: أنظر عضد الدين. 


إفيك 

بايل: 56 

باخيا بن باقودا: 549 

باريس: 41ل ككل 115 

بدكال: .4 

ألباطية: 117 وى حدى للكت 
5 

البلفلاني (أبر بكر): الى 01 نل 
لكو فق 

.511  ةرمرلاب‎ 

.31/  ةارهاتاشتتب‎ 





بخاري: 5.6 

بدر (غلام المعتضد): 198 
البراهمة: لام 161 7310 
برزويه: كي الى ار كت حك 


برفليس: 1م 57 





كا 4ك ك5كك 
فيد لله 





البستى: 1١8‏ 
البشارى: انظر المقدسي. 
البصرة: لل الى 5ف مه 


بطرس" القاسي: ‏ 759 

بطيموس: لاك وس لول ككن 
لالال كملء هثكلء كهك 
ةا 

بغداد: .ل كالاء قءآ, 

البغدادي: 103 

بقراط: عل 5ق 3ك 

1 

بلابيوس الأسباني: 514 5974. 

بليناس: انظر أبولونيوس الطوافي» 

بتو إسرائيل: 14 .27 

يبو الأظبة 251 

بتو أميقد و عل كك مكلك لقت 

بهمنيار بن المرزبان (أبو الحسن): 
ف كيقة 

بوكوك (ادوارد): 253٠١‏ 

بولس الفارسي: كس الى 5 40 

يولزنياة 541 

بويج (الأب): لحك كمت 316 


البيروني (ابو الريكان): 257 033 5 
لالى الى ركع فشكل لاك 
ااا م 5آكء 256 





نيس 115 1786 114 
لبيهقي: انظر ظهير الدين. 


نود 
الحا 7 
تولوسشوي: 145. 
توماس أرنولدة: 14 
توماس الأكويني (القديس): 2.١0‏ 
ايذانا 
تيمورلينبك: 759 
تيمان: ‏ 36. 


رث2 
هكم بن كرة (أبو الحسن): هه 
14ل 


تامسطيو: 3 7ل 1 


الثعوية: 161 2550 


45  :سيديكو‎ 


26 
الجاحظ: رف هف مف 22١(‏ 


كل لك كلق ١06ل‏ 

وك الالال للك 
للكاء ‏ لاللاى الالالاء 2184 
لففة 

جان جاك: انظر روسو. 

الجبائي (أبو علي): الى 203031 2574 


جبرييل: 77 

جرهارد الكريموني: 568. 

جريم: كت للان 

جعفر بن محمد: أنظر أبو معشر 


البلخعي. 


جنديسابور: 55 
جنديسالينوس: 841 23١‏ 
الجبيد: .11١‏ 


الى كعك كوف جام 








جولدزيهر: 7ك 16 39 300/١‏ 
03 

جون فيلوبون: 245 605 

جون الليدثي: انظر بروكهولت. 

1١6 جويدي:‎ 

1١١ جويلدكس:‎ 

الجويني (إمام الحرمين. 
بهد 

جيرارد الكريموني: 

جيروم (القديس): انظر هيروتيموس. 

جيلسون: 8ه /ا18. 

انظر الركن الجيلي. 


كلك لأوكى كلل لفقا 


ل 





لكقة 








222 
حاجي خليفة: 23155 301 505 


الحارث ين أسد اللحاسبي: 035 438 

الحارث بن كلدة الثقفي: 15. 

الحاكم بأمر الله القاطمي: 3584 396 

طيشن أبن الفسيوه ون 

الحجاج بن يوسف الثقفي: .5١‏ 

حرانه حرايونة 5 07# 45. 

الحريري: دك 116 

الحسن بن موسى النويختي (أيو محمد): 
15 

الحسين بن منصور: انظر الحلاج. 

الحشاشون: 147 

الحشرية: 

بإالحكم الثاني: 3751 1328 

لملاج .ىن .رن 

حليون 

دان قرمط: 2076 

الحمدانيون: 

الحفية (أتباع أبي حنيفة) 


دلفنا 


نفد 


قد 





351 
حنفية - حتفاء: 277 
حنين بن إسحاق: 48 .319 





حي بن ٠‏ < الخة قف لقفف 
للك كلك 
زف 
خالد ين يزيد: وك 031 40. 
خرميشن: 708 
الخليل بن أجد: ره. 


1 


الخوارج: 1م لالم 550 
الخوارزمي (أبو عبد الله): م4 هه 


له 
الخياط: كت كل 434 
الخيام (عمر): 5088. 


كا 
دانتي: ف لشفل لدضل نثة 
دانس سكوت: 547. 
داود (عليه السلام): 417. 
داود الجواري: 45. 
الدروزة 1417 
تمشق: 12 3١‏ 
الدهرية: ٠‏ وكك متك 114/ 


ادي بو 
حكن لكك 





هل علىل مول لكل 





ديتريصي: 11 2145 0353 1١40‏ 
الديصائية: 348 530 


دي غرى: 237 
ديكارت: ١م 0١3‏ 
ديمقريط: 21717 


ديونسيوس الأريوياجي: 78 ٠١6‏ 


2 
الرازي (الطبيب): 4١‏ 58 2039 
مكل معلك ككل لكك 
كوك كد وفك 
راس العينة 71 








الرشيد (الخليفة هارون): 3٠١‏ لال 


.١1١5 6‏ 
الركن الجيل: 5028 
الرهة فى 0 71 
الرواقيرن: 45 م 17١‏ 
روشق كرؤستوة 1ن 
إروجر بيكون: 500 
يك ١1١‏ 
ينأ 15 
ريكرت: ر ١18‏ 
ل رركت عن حم لاى 
فرص لص لك 
زلف 
زرادشت: عي لا و 
الرنادقة على لطن لكك كفم 
لحهة 
زنجلي: 226 
زيد ين رفاعةة 154 
زقونة فحن الاك لاق 


(م2 
ساسانيونة  9١‏ 


السالمية: 51 








ةا ا 

السكن: ذا 

سيبونوز: 519. 

برسوديل: أنظر هيروتوس. 

السجستافي (ابو السليمان): 231448 
كن للف 

سخاوة اكاك عو 344 





سرجيس الرسعني: 79 

السرخحسي (أبو العباس): 168 

سرقسطة: 7/6 

السريان: 35 كلك هلى_ (ى4 211 

سعدى: قلع 

سقراط: 8ن 5 و لالال 343 
حمل حملا ككلء ككللى 
فل 

اسلامان: 5١‏ ايلام 

سليمان (عليه السلام): 07 

سنت سيمونة 1517 

اسعلاناة 57 

سهل بن محمد السهلي (أبو الحسن): 
ل 

سهل التستري: 30١‏ 

سوترة 588. 

السوفسطائيون: 194 





سييويةة لاه 6ه 

سيجر البرلنتي: 2848 

السيرافي: انظر أبو سعيد. 

سيف الدولة الجمداني: 0358 135 
ميلانة 5ل 

السيوطي: 245 


رض 

211١ شارلان:‎ 

الشافعي (الإمام): ١‏ وك 

الشافعية: 53 

شتينشنيدر: 2117 

شمس الدولة: 5.8. 

سمس المالي: انظر قابوس بن 
وشمكير 

الغلززوري: 19١‏ لكل هت 
ككل حمل ككل ميل 
لد نقد يلد يت 
ذلقة 

الشهرستاقي: 17 ان الال كم 
كى للقن كل كنل نكل 

شيدر: وى 507. 

شيشرون: 5019/0535 

الشيعة: مل حى لاف كل إلى 
لل انه 


«(ص)2 


تك وى فكل 


صاعد بن أحمد الأندلسي: انظر ابو 





القاسم صاعد. 
الصفدي: 2176 
الصليييون: ‏ 555. 
صمويل بن تبون: 1515 
الصوفية: لال 14ت على الى 44 
على للك علل اك 
4ك 4ك الفكى الك 
إلى الاك كوك للك 
ل لصم الال 
١ط‏ 
طاليس: 36 
الطاهريونة ‏ ؟5. 
الطبرية 23417 
طليطلة: 2541 
طه حسين: الل لال 776 
طوس: 2337 
الطوسي:  .32١‏ 
الطولونيون: ١‏ 
رظ) 
ظهير الدين البيهقي: /2011 1351١‏ 
مكل ككك ملل ميم 
4ك الوك لمك مقر 
لفنة 
26 


عياس محمود: 151 


.51  ةنويسابعلا‎ 

عبد الحق بن ابراهيم: انظر لبن سبعين. 

عبد الرازق الأعيجي: 84 

عبد الرحمن بدوي: 738 

عبد الرحمن بن محمد: انظر اين خخلدون. 

عبد الرحمن بن معاوية: /8801. 

عبد الرحمن الثالث: لاق 592 

عبد السلام بن عبد القادر: انظر الركن 
الجيلي. 

عبد الله بن سعيد بن كلاب: 417 

عبد الله بن علي السراج الطوسي (أبو 
تصر): 2308 

عخيد/الله بن محمد الناشي: 1548 

حتكالل بن مسرة القرطبي: .792 

عبد_اشيين ميمون القداح: 187 


عبد المسيح بن عبد الله ناعمة الخمصي: 
ا 


عبد الملك بن مروان: 77 

عبد الواحد (خليفة الموحدين): 838 
عبد الوهاب عزام: /20 52 

عثمان (رضي الله عنه): 1177 

عضد الدولة: 194 

عضد الدين الايجي: 44 317 
علاع قدو © ك3 

العلآف (أبو اغذيل): فى الى كأ 


يلل هذ 
علي (رضي الله عنه): لاك لا لاه 
له كنا 


علي بن اسماعيل: انظر الأشعري. 


علي بن الحسين (إبو الحسن): انظر 


للسعودي. 


علي بن حمدان (ابو الحسن): أنظر سيف 


الدولة. 


علي بن محمد بن العباس: أنظر ابو حيان 


التوحيدي. 

علي بن هارون الزنجاني (ابو الحسن): 
لفلة 

علي بن يوسف بن تاشفون: 183. 

علي المرابطي: 6.٠.‏ 

عمر (رضي الله عنه): 317 

عمر بن عيد العزيز الأموي: ماه 

عمر بن الفرخان الطبري: 15١‏ 

عمر الدسوقي: 18١‏ 

عمر الخيام: انظر الخيام. 

عمرو بن عثمان بن قنبر (ابو بشر): 
انظ سيبوية. 

الموي: 33237. 

عيسى (عليه السلام): انظر المسيح. 

عيسي بن اسحق بن زرعة: 48. 


4ق 
الغزالي (ابو حامد): 4٠.‏ 417 5م 
كلت الاء محف خلث لللم 
ككل 5كل ميل كلل 
ذككء الاأككءى إهللى كولى 


ككل الحم اليس عي 
حا ككل 

الغساسنة: 215 

الغوسطية: “3 هك "الى إل 
لل يله 


زنب 


القارئي (أيو تصر): 49 اقل 
وفك الكل ككل مكلك 
عن اجن كبر ميل 
تلم للك فلكت كلك 
عرى لارى كفن سحن 
كحم الاك موي كفن 
كس عنس هاس كوس 
بوم فم الى كين 
0 
الفاطميون: 5١‏ 
فان فلوئن: ١‏ 
الفتح بن خاقانة 
الفخر الرازي: 41 
الفردوسي: 22 341 2913 
فرفوريوس: ل كك لكك لاك 
لم 


لال 


فريدريك الثاني 2ل 543 
الفزاري: 57 

8147  :ناكسيسنرفلا‎ 

القضل ين الحباب الجمحي (أبو 





خليفة): 5ه 

فلهاوزنة 16 

فلوجل: 1607 

فلوطرحس: ولا 45 48. 

فورمس: 3909 

فون فيزندوك: م55 

فون كريمر (الفرد): 2038 2315 
كلل ملك فكت كن 
فده 

قتا 291 

فيناغورس: 2 36 43 44 35 
الكل لاقل ككل 


رق 

قابوس بن وشمكير (شمس القأهة): 
4ك لمك 

قادس: 2558 

القاسم بن عيد الله 184 

القاسم بن علي (ابو محمد): أنظر 
ا حريري. 

القاهرة: 351 284 

قحطان: 149. 

القدرية: على لف حى. 

القرامطة: 71ل 97ل 388 4153 
لله 

قرطبة: لول حوى مللثق كلكلل 


القزويني: 558 


اقسطا بن لوقا 457 44. 
القسطتطينية: 318 03٠١‏ 074 


كارادفن: 3317 لحكل كلك كفقك 
لف 

كاردان: 88ل 

كانت: أنظر كنت 

كيار اكلء 

57١ 551١ الكرامية:‎ 

ركراوس (بول): لال لاه 24١‏ 
كن يننا 

كريط انظر فون كريمر. 

.كسري /أفوشروان: 2174 035 737 

الكلاباذي: انظر محمد بن اسحق. 

.15  :ةرئابويلك‎ 

كتتة ال لكر 

الكندي (أبو بوسف يعقوب): 218 
لاللى 6ق هف ١آلء‏ ١آلء‏ 
لحكل لكل ذكل لاأكلى 
الالال كولكل لفقل لكك 
لففد يديه 


ققد حك م لام 





القمان الحكيم: 54 497. 

الوثر: 15 

لويس شيخو اليسوعي: 44 5517 
بيهر اكاك كحك كلك 


اليسنج: 2218 
م"( 

ماسينيون (لويس): 180 731 
ماك كارتي: 031 
ماكدزتالك: 315 كف اى 2016 
مالبرائش: 1١١‏ 
مالك (الإمام): 231 594 
الأمرن (الخليفة): .ى وى كى 

كم كم كلل 
ماتقرد (ابن فردريك الثاني): 4١‏ 
ماين لاك جم 


مائرية: ك3 هموى روت فك 
ميشر بن فاتك (أبو الوفاء): .562 
مر زأدم): لال لاق 





الحنبي: 137 

المتوكل (الخليفة): كي فى /169. 

متى بن يونس القنائي (أبو بشر): 48 
04 ككل 


المجسمة: انظر المشبهة. 

المجوس: 284 

امحاسبي: أنظر الحارث بن أسد. 

عمديّك: لان الى وه لت كت 
كك ملاء الا أل لاق لالالى 
004 هلل لل للم 
كذركء ككل الل 

محمد بن أبي بكر البناءز أنظر البشاري. 

محمد بن أحمد بن يوسف (أيو عبد الله): 
انظ الخوارزمي. 

محمد بن أحمد النهرجوري: 775 

محمد بن إسحق البخاري الكلاباذي 
ذو بكر: م١٠‏ 

محمد بن تومرث: 8.8 

محمد بن الحسن: انظر لين الهيئم. 

محمد بن الحبسين: 21717 

محمد ين الحنفية: 16 

محمد بن زكريا (ابو بكر): انظر الرازي 
بسي 

محمد بن سالم (لبو عبد الله): 533. 

محمد بن طاهر بن بهرام (أبو سليمان): 


أنظر. السجستاني. 

محمد بن محمد بن طرخخان بن أوزلغ: 
انظر الفارائي. 

محمد بن محمد بن الغزالي: انظر 1 





محمد بن معشر البستي. 





محمد بن الحذيل: انظر !! 

محمد بن يحبى الصائغ: أنظر ابن باجة 

محمد عبد الله عنان: وكى 6ل 

محمد عبده (الشيخ): 84 

محمد متول 2144 

محمد مصطفى حلمي: 2308 7.06 

محمود بن سبكتكين الغزنوي 
(السلطان): 2357 544 746 


للديية: حى لاك حك ل 
المراكشي «المؤرخ): 5.4 
ا مرتضى: 


كك 





فى حى لا 15 


يه 





المستعين (الخليفة): .16١‏ 

المستنجد (الخليفة): 555 

مسعود بن محمود بن سبكتكين 
الغزنوي: 558 .58 

المسعودي: اف ك1كك قكلء 
لعا لكك كف 

المسيح ب مك على على لاك 
حول ومى على فك 

المشاءون: اف 8ك 541 

المشبهة: 45. 

مصطفى عبد الرازة 
لك ككل 


مصطفى نظيف: 167 


فيه 


ان 











بن ني 


لق لاقم كف لاف علو 


كم كى مف تيل كنل 
للء اعيل؛ لحلل كلل 
حكثلث لعل كعلن كول 
ا *#ككلء وكل لكلل 
الل الل اثتظللى ههآلى 
حعكت, ا لكلءى علالاء 5مك 
كحك حكك 

المعتضد (الخليفة): 189. 

المعري: انظر أبو العلاء. 

7١ اللتطللة:‎ 

معمر] 4ف ٠٠١‏ 

المقتدر (الخليفة): 114. 

القدسي: كلل لكلل 

المقدسي (أبو سليمان): 185 

المقري: 5.1 

مكةة 15 

اللكائيةة ب 12م 

ملوك الطوائف: 30 7517. 

00 

المخصور (أير جعف): ٠١‏ لال 415+ 
1 

منصور بن إسحق السامافي: 21755 
لكا 

مهرنة 04 501 


الموحدونة ا 04 

موسى عليه السلام: 707 

موسى بن تبون: أنظر إبن تبون. 

موسى التربوقي: 5007 

مولار (أوجست): #ى 06م 

مونك: اك كل املك كلل 
لدد قة 

ميخائيل الاسكتلندي: .84١‏ 

ميمون بن ديصان: 177 

مييرهورف (ماكس): 54 


ف 
نابليون: 1١2١‏ 
التائلي (أبر عيد الل): 206 
تلجي: هود 


ناصر خسرو: ‏ 03115 158 

نجم الدين علي بن عمرو: انظر 
القزويني. 

.68 :54 5٠ التسطورية:‎ 

نصييين: 059 281 

النضر بن الحارث بن كلدة: 15 

النظام (براهيم): ه3 مف كف فق 
لاك تدك لكك كلاو 

نظام المللك: 055 3315 

تللييرة 61 

نوح (عليه السلام): /3817 

انوج ابن منصور الساماقي: 508 

تولدكةة عن لم 





تسرج:ة 166 
نتشهد لحك فول 


نيلسن (ديتلف): 18 


إل 
هاريروكر: ‏ 15. 
هارتمان:  .4١‏ 
هرمان الألمافي: 4117. 
هرمس: 9# 448 596 
الحنود: لالز وك اللا 
هوارت: ‏ 708 
هويزة 197 
هوتسما: 17. 
تمورتن: فى 16١‏ 
هورجروقي (سنوك): 119 58 
كوترؤس: 13 
هبيروتيوس: 1١5‏ 
هيرونيموس (القديس): 0355 505, 
هوم لاك 


للق 
الوائق (الخليفة العباسي): 154 
واصل بن عطاء العزال: 285 83 
الواصلية (اتباع واصل): 4 
الواقفية: 01 
وسبج (قرية): 1514 
ولي الدين عبد الرحمن: انظر ابن 

خلدون. 





مي 





ليعقويية: ٠.‏ 74 4837 2.133 
ياقرت: 5437 2هك. يوحنا الأسباني: 44 هه 2541 
يحبى بن عدى المنطقي أو زكريا): يوحنا بن احيلاكن: 21314 
لق ككل قم يوحنا الدمشقي: 18. 
يحبى النحوي: انظر جون فيلوبون. يوسف السبتي الاسرائيلي: .55/7 
يزدجرد الثاني: 55 اليونان: 8 23714 


يعقوب الرهاوي: 6*. 
دتم بحمد الله 





0 





ته 
تكبو ضيسدا 


مقدمة امرجم للطبعة الثالشة 
مقدمة المترجم للطبعة الثانية 
مقدمة المترجم للطبعة الأولى 
كلمة تقديم للمرلف 
الباب الأول: مدخل .. 
الفصل الأول: مسرح الحوادث 
١‏ - بلاد العرب القديمة - 
؟ - الخلفاء الراشدون» المدييقإلككيمة 
م - الأمويوث» دمشق والبصرة والكوفة 
4 - العباسيون» بغداد . 5 
ه - الدول الصغرى - سقوط الخلافة 
القصل الشافي: الحكمة الشرقية . 
١‏ - النظر العقلي عند الساميين .2 ٠‏ 
١‏ -- الديانة القارسية» الدهرية 
م - الحكمة الهندية 
الفصل الشالث: العلم اليوناني 
١‏ - السريان . 
؟ - الكنائس النصرائية 

















4- 
ه - جُنديسايور 
السربان 
الكنة عبد الترين 0 ا 00 
التراجم جا عازن لا 
فلسفة ١‏ فب وها والو د لاجر ا و 6 1120 
- مدى معرفة العرب بالتراث اونا و مر 1 
١١‏ - استمرار المذهب الأنلاطون الجديد . . مجاه اعم ندع :490 
١١‏ - كباب التفاحة .2 . 7 ا حو 1 
١١‏ - أوتولوجيا أرسططاليس كو كتاب الربوية . . . ...2.2.2 44 
4 - فهم العرب لأرسطو 500 3170 
٠6‏ - الفلسفة في الاسلام 0 ا له 
الباب الثافي: الفلسفة والعلومالعزيق خا . . . 9 
الفصل الأول: علوم اللغة: فلاوسلا . ........... هه 
1ح أنواع العام تتتيييلء 0000 
- اللغة العربية: القران . . 5# 


© - نحاة أببصرة والكزفة : 
4 - علم التحو التأثر بالمنطق» العروض : 
8 علوم اللغة والفلسفة 








الفصل الثاني: مذاهب الفقهاء 
١‏ - السنق الحديث» الرأي 
* - القياني 2 





” - موضوع الققه ومنزلته 
4 - الأخلاق والسياسة 





الفصل الشالث: المذاهب الاعتقادية (مذاهب الحكلمين) ا 1 
٠١‏ - العقائد النصرانية 
* - علم الكلام : 
ات اللعرلة وعظومهم ا عه من لع 6 ف مالا عانم ان باز 
+ - الفعل الانساني والفعل الإلمي ‏ . قا 2 عتم[ بت ان ها 








ه - الذات الافية ...2 . 44 
١‏ - الوحي والعقل .2 . 50 3 00100 
لاخ قير اليل الملا ...2 مامي.ء بيك 
م - النظام 1 جوج عي 
- الجاحظ 5 
٠‏ - معمر ولو هاشم 2 . ”2 نه 
١‏ - الأشعري 5 0 د 31 
٠‏ - المذهب الكلامي القائم علي -المَول,بالجوهر الفرد 4 
٠‏ - التصوف 0070 لس 1 0 00 مكلا 
الفصل_الرابع: الأدب والتاريخ 22م ررد ب باع ية 4 لبا 
الأمب اال 8 2 ل 1 
١‏ - لير المتاهية الختبيء أب الغلاي الحريري 22022225252 338 
؟ - التراث التاريخي . . . . 1 ةا 
4 - المسعودي والمقدسي .2 . عع أ علدا مدا واه 1300/3 
الباب الغالث: الفلسفة الفيثاغورية ...0 ..5.2.. ودب وي 1 
الفصل الأول: الفلسفة الطبيعية .2 . 00000 
مرت مطدافرطة دحا نابم دق راط 242 1 
- علوم الرياضيات لفن 





+ - العلوم الطيعية .2 2 
4 - علم الطب م 





إزذها 


الفصل الثافي: إخوان الصفا بالبصرة 
١‏ - القرامطة . 0 
- إخوان الصفا ودائرة معارفهم الفلسفية (رسائلهم) . 


1 
5 


"5 


انزعة التلفيق .. 
العلم 
الرياضيات 
المنطق 

الله والعالم 
النفس الانسائية 


فلسفة الدين 


٠‏ - مذهيهم في الأخلاق 


1 





الجديدة في المشرق 0 . 
الفصل الأول: الكندي 


١ 


حياة الكندي 


اثبر رسائل إخوان ألصيقا . : 
الباب الرابع: الفلاسفة الآخقرونيبذهب_أرسطي متأثراً بالأفلاطونية 


موقفه من علم الكلام 


الرياضيات . 


الله العا النفس 


ذلها 








١‏ - الأخلاق 





الفصل الثالث: اين مسكويه 
١‏ - مكانه 
؟ - ماهية النفس . 
م - أصول الأخلاق 
الفصل الرابع: لين سينا 
١‏ - حياته ل 0 
- مجهود هن عينا ا.داناء 
- العلوم الفلسفية» المنطق .. 
- الالميات والطبيعة 
ه - الإنسان والنفس الانسانية 
5- العقل 
ا - نظرية 


ها امم 





العقل في ثوبها الرمزي 


للها 


لم - الحكمة المشرقية 
9 - عصر أبن سيناكء البيروق ٠.‏ . 


٠‏ - بهمنيار بن امرزيان ا 
١‏ - أثر أبن سينا بعد وفاته 44 


الفصل الخامس: لبن الحيثم .2 . . 
١‏ - تحول الحركة العلمية نحو الغرب 
+ - حياة اين الحيثم ومؤلفاته . 
© - الادراك والحكم أ ام 
أثر ابن الميكم 


الباب الخامس: نهابة الفلسفة في المشرق . 


1 





الفصل الأول: الغزالي ١‏ . 


١ 


1 


علم الكلام والتصوفل' 77 / 
٠‏ - حياة الغزالي 
© - موقفه إزاء ان 
4 - العالم 

ه - الله والعتاية . 





5 - الانسان 
- مذهب الغزالي الكلامي . 
الوحي والتجربة 

- نظرة إجمالية . .0 . 


١ 
جاص‎ > 





الفصل الثاني: أصحاب المختصرات الجامعة 
١‏ - مكانة الفلسفة 
؟ - الثقافة الفلسفية . 





اباب السادس: الفلسفة في المغرب 
القصل الأول: بواكيرها 
بسر جو أي 








؟ - القرن الخامس .0222.2 
الفصل العافي: اين باجّة . ...220222 
١‏ - حولة الرابطين 2.222.... 
حاسهةة ين ةم مد ع 2 
ايزا حم .ربالا نياك 

4 - المنطق وما بعد الطبيعة .. 

© - النفس والعقل 

١‏ - الإنسان المتوحد 

الفصل الثالث: ابن طقيل ٠. ٠‏ . 25 
١‏ - فولة للوحدين .. . . . .2 
- حياة اين طفيل . ٠‏ سرش م مله 
٠‏ - حي لبن يقظان 

4 - حي وتطور الانسانية . 

ه - أخلاق حي 

الفصل الرابع: ابن رشد 

10 ساحياته‎ ١ 


ينانا 

















الباب السايع: خامة مح واه 7 5 عن 
الفصل الأول: اين علدو .22.22 . قدي ود و خا وي 
١‏ - أحوال عصر اين خلدون .2 . 3 و 6 
إن خلدوت .0 . ا 7 ب ا ا 

؟ات. الفلنقة "وتجرية 'القياة. بحم ب موده + مام 1 
4 - فلسفة التاريخ المنهج التاريخي 4 ا د 
ه - موضوع علم التاريخ 00 ردنا 
١‏ - خصائص مذهب ابن خلدون 34 م 6 و 
الفصل الغالي: العرب والفلشفة النصرانية في القرون الوسطى 1 
١‏ - الموقف السياسيء اليهوه . . . 4 000700 ا 

٠١‏ - بالرمو وطليطلة حون د د د 0ن 
© - العرب في باريس م 00 3 
فهرس الأعلام 2 ع رن 
فهرس اغتويات ا ويد لتسجاء ل 1 


لها 


